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Die Entstehung der sinnlichen Wahrnehmung und 
der Verstandeserkenntnis nach Suarez. 


Von Dr. phil. Heinrich Rösseler, Düren. 


Suarez steht mit der gesamten Scholastik auf dem Boden eines 
erkenntnistheoretischen Realismus. Die Tatsache, dass wir in den 
Akten unserer sinnlichen und geistigen Wahrnehmung die realen 
Objekte der Seinswelt erfassen, ist ihm unumstösslich gewiss. Seine 
Lehren bezwecken, durch eine Analyse der Erkenntnisprozesse ihre 
Möglichkeit, ihre Bedingungen und Entwicklung zu erklären. 


I. Darstellung der Lehre des Suarez. 
1. Die Entstehung der sinnlichen Wahrnehmung. 


Das erste Problem stellt sich unserem Philosophen dar in der 
Frage: Wie ist es überhaupt möglich, dass wir die räumlich von 
uns getrennten Gegenstände der Aussenwelt zu erkennen vermögen ? 
Irgendwie müssen doch diese mit unseren Sinnen in Beziehung treten. 
Notwendige Vorbedingung für jeden Erkenntnisakt ist, so lehrt 
Suarez, die Vereinigung zwischen Erkenntnispotenz und Erkenntnis- 
objekt. Die Erkenntnisvermögen müssen gleichsam Abbilder der zu 
erkennenden Gegenstände in sich aufnehmen, similitudines quasdam 
objectorum, die von Suarez nach dem Vorbild der gesamten Scho- 
lastik species intentionales genannt werden'). Wenn ich, so sagt 
unser spanischer Denker, in der Pupille eines mir gegenüberstehenden 
Menschen mein eigenes Spiegelbild wahrnehme, so muss doch von 
meinem Körper irgend etwas zu jenem Auge hinübergewandert sein, 
durch dessen Einfluss das Spiegelbild hervorgerufen wurde. Dann 
liegt aber die Annahme nahe, dass dieses Etwas auch der (rund 
dafür ist, dass mein Gegenüber mich zu erkennen vermochte’). 

Die species intentionales sind aber keineswegs, wie Demokrit 
lehrte, als winzige Körperchen aufzufassen, die von den (regen- 


ı) De Anima 11I 1. 4: Unio objecti cognoscibilis cum polentia necessaria 
est in omni cognitione. Est fere communis omnium Theologorum et Philo- 
sophorum, qui in potentiis cognoscitivis ponunt similitudines quasdam objec- 
torum, per illas objecta uniantur potentiis, easque vocant species intentionales, 
species quidem, quia sunt formae repraesentantes, intentionales vero 'non, 
quia entia non sint, sed quia notioni deserviunt, quae intentio dici solet. — 
De Angelis 11 3. 7. 

») D.A. (= De Anima) 111 1. 5. 
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ständen abgesplittert oder ausgeströmt werden. Suarez sieht in ihnen 
nur akzidentelle, nicht substanzielle Wirklichkeiten'), wandernde 
Qualitäten des übertragenden Mediums und der Sinne, die von den 
Körpern kreisförmig nach allen Richtungen ausgesandt werden, gleich 
den kreisförmigen Wellen des Wassers?), und so auch auf unsere 
Sinnesorgane treffen. Da die sinnliche Wahrnehmung ebenso wie 
die Akte der sinnlichen Phantasie und des sinnlichen Gedächtnisses 
sich wesensnot wendig mit Hilfe körperlicher Organe vollziehen, so 
sind auch die bei diesen Prozessen mitwirkenden species intentio- 
nales sensibiles als materielle Qualitäten aufzufassen. Aus dieser 
materiellen Beschaffenheit folgt dann weiter ihre räumliche Aus- 
dehnung und Teilbarkeit?). Nur dem Verstande stehen für seine rein 
geistige Denktätigkeit immaterielle species intelligibiles zur‘ Ver- 
fügung?). 

Die species intentionalis gelangt zum Wahrnehmungsorgan, um 
hier ihrem Zweck entsprechend die Wahrnehmung des Objektes zu 
veranlassen. Sie erhält hier die Bezeichnung einer species impressa. 
Wie sich ihre Aufnahme dort vollzieht, ist uns unbekannt, nur sagt 
uns Suarez, dass sie lrotz ihrer materiellen Natur keinerlei physische 
Wirkungen ausübt’). Durch die species impressa erhält das Er- 
kenntnisvermögen eine besondere qualitative Disposition, die es zur 
aktuellen Wahrnehmung des Objektes befähigt. Der Eintritt der 
species impressa bedeutet nicht an und für sich schon die aktuelle 
Wahrnehmung; zu solcher Leistung ist die disponierende species 
ausserstande, da sie überhaupt keinerlei „Aehnlichkeit“ mit ihrem 
Objekt besitzt. Sie ist ihrem Wesen nach durchaus verschieden von 
diesem, z.B. die species eines farbigen Gegenstandes ist nicht selbst 
wieder farbig®). Auch fehlt ihr die für den Erkenntnisakt erforder- 
liche similitudo intentionalis‘), die darin besteht, dass sich das auf 
das Objekt hinstrebende (intendere) Erkenntnisvermögen diesem 
gleichsam „verähnlicht“. Das Verhältnis der species impressa zum 
Objekte kann nur verglichen werden mit der Beziehung des Samen- 
korns zur Frucht, der es entstammt und die wiederum aus ihm 
hervorgehen soll. Auch hier ist keine formelle Aehnlichkeit fest- 
zustellen, wohl aber ist die kommende Frucht im Samenkorn keim- 
haft enthalten ?). 

Die species impressa bringt also ihr Objekt nicht „formaliter‘ 


DEDPAMELIISOIEZ: 

») D.A. 111 2. 18: Quare dicendum videtur. objeetum multiplicare sui 
species in eirculum ... 

°) D.A. III 2. 16. 
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zur Darstellung, sondern „effective“ !), sie ist gleichsam „das Samen- 
korn des Objektes, das der Wahrnehmungspotenz als dem Mutter- 
schosse anvertraut wird zur Bildung der Erkenntnis“ 2). Zur Be- 
gründung seiner Ansicht weist Suarez namentlich auf die aktive 
Wirksamkeit der seelischen Fähigkeiten hin. Wenn nämlich die 
species impressa schon formaliter die intentionale Darstellung ihres 
Objektes bedeutete, wenn sie gewissermassen das formelle Abbild 
des Gegenstandes der Erkenntnispotenz einprägte, so verhielten sich 
die Wahrnehmungsfähigkeiten den Erkenntnisakten gegenüber nur 
rezeptiv und passiv. Dann müsste aber der Mensch alle die un- 
zähligen Eindrücke sinnlicher und geistiger Art, die er in jedem 
Augenblicke empfängt, gleichzeitig in der gleichen Weise auffassen, 
da sich die Erkenntnis ja durch jenes Einprägen der species schon 
vollzöge. Der Wille könnte in keiner Weise den Verstand bewegen, 
dieses Objekt zu erfassen und jenes nicht?). Diese Annahme wider- 
spricht aber der scholastischen Seelenlehre, die alle seelischen Vor- 
gänge als von den Seelenvermögen verursacht ansieht, für die auch 
das Erkennen ein witaliter operari ist‘), Wenn die Seelen- 
vermögen als passive Potenzen bezeichnet werden, so bedeutet diese 
Ansicht in der Lehre des Suarez nur, dass sie, um in Wirksamkeit 
zu treten, des äusseren Änreizes und der richtunggebenden Dispo- 
sition bedürfen. Der Erkenntnisakt selbst wird in spontaner Tätig- 
keit vollzogen von der durch die species impressa inforınierten 
Wahrnehmungspotenz?). 

Die Betätigung des Erkenntnisvermögens, die actio cognoscendi, 
besteht in der Hervorbringung der species expressa, die beim 
intellektuellen Erkenntnisprozess verbum genannt wird‘). Diese 
stellt die wirkliche similitudo intentionalis objecti dar und ist iden- 
tisch mit dem eigentlichen Erkennen. In sich selbst betrachtet, ist 
die species expressa nicht etwa eine ausserhalb der seelischen Po- 
tenz stehende Realität, sondern wiederum eine qualitative Bestimmt- 
heit der Wahrnehmungsfähigkeit, wodurch diese das Objekt un- 
mittelbar erkennend erfasst”). Der gesamte Wahrnehmungsvorgang 
setzt sich also nach der Lehre des Suarez aus vier Teilen zusammen: 
species impressa, potentia cognoscitiva, actio cognoscendi und spe- 
cies expressa. Die drei letzien Faktoren entsprechen den für jede 
wahre „Handlung“, wesensnotwendigen Begriffen: principium actionis, 


1) D.A. III 2. 20: Species intentionales non repraesentant formaliter ob- 
jecta, sed effective tantum ... III 2.2... Disp. met. VI s.5.n.7 — De Deo 
II 13. 1; II 12. 12; I 12. 7. De Angelis II 27. 26. 

2) D.A. III 2. 22. 

3) D.A. III 2. 20. 

A. III &. 2. 
A. III 4. 13: Principium integrum productivum actus est potentia 
spec 
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actio und terminus actionis. Während aber sonst bei einer Hand- 
lung stets das handelnde Prinzip und die erzielte Wirkung oder der 
terminus verschiedene, auseinanderliegende Dinge sind, haben wir 
es hier mit einer acfio immanens zu tun!), deren sämtliche Glieder 
an einem einzigen Substrat, dem Erkenntnisvermögen, verwirklicht 
sind. Die species impressa stellt sich als vorbereitende Disposition 
dieses Vermögens dar, die actio vollzieht sich einerseits durch das 
Vermögen, anderseits in und an ihm, und der Erfolg der Handlung, 
das Erkennen, ist wiederum ein qualitativer Zustand eben dieses 
Vermögens. Dennoch müssen die einzelnen Teile scharf voneinander 
geschieden werden. Species impressa und species expressa sind in 
dieser Lehre völlig verschiedene, real getrennte Dinge, denn die 
Veranlassung zur Hervorbringung des Erkenntnisaktes und dieses 
Erkennen selbst können nicht miteinander gleichgesetzt] werden. 
Actio und species expressa sind ebenfalls voneinander verschieden, 
und zwar nimmt Suarez hier eine distinctio modalis an?), d. h. die 
gleiche Unterscheidung, die z. B. zwischen einem Gegenstand und 
dem Modus seiner Ausdehnung besteht. Die actio ist lediglich die 
productio termini, sie ist die actio cognoscendi in fieri, der Suarez 
ausdrücklich trennend gegenüberstellt den actus cognoscendi in facto 
esse, der wiederum gleich der species expressa oder dem verbum 
ist?). Diese Unterscheidung gilt unbedingt, trotzdem die Species 
expressa nicht nur in ihrem Entstehen von der actio abhängig ist, 
sondern auch in ihrem Sein und Bestehen ständig mit jener ver- 
knüpft sein muss. Denn das Erkennen ist kein Zustand, der, einmal 
hervorgebracht, als fertiges, für sich bestehendes Produkt in unserem 
Geiste vorliegt, sondern die aktuelle Erkenntnis dauert nur so lange 
an, als sie vom Erkenntnisvermögen in beständiger ununterbrochener 
actio neu geschaffen wird *). 

Die species expressa ist, wie wir schon sagten, eine qualitas, 
d.h. eine akzidentelle Bestimmtheit der pofentia cognoscitiva. Sie 
ist ferner die similitudo inten:ionalis objecti oder ein geistiges Ab- 
bild ihres Gegenstandes. Durch sie findet die Wahrnehmung des 
Objektes statt, die bezeichnet wird als ferminatıo cognitionis ad 
objectum. Wir müssen uns diesen Vorgang nach der Darstellung 
des Suarez als eine Art Strebeakt vorstellen, als ein intendere in 
aliquid, indem das erkennende Vermögen gleichsam aus sich heraus 
dem Objekte zustrebt, um in diesem seinen Zielpunkt zu finden. 
Als erläuterndes Beispiel kann uns nach den Worten des Suarez 
ein Liebesakt dienen, der auch hinausstrebt zu dem geliebten Gegen- 
stand°). Unser Erkennen bezieht sich also unmittelbar auf den 
ausser uns befindlichen Gegenstand, der uns die species impressa 
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zusandte. Daraus folgt, dass die species expressa, die mit diesem 
erkennenden Strebeakt identisch ist, selbst niemals direktes Objekt 
der Wahrnehmung ist noch sein kann). Wenn sie als ein „Abbild“ 
(species oder similitudo) ihres Objektes bezeichnet wurde, so darf 
doch nicht übersehen werden, dass es sich hier nur um eine 
similitudo defectuosa et analoga handelt). Die Verähnlichung 
des Erkenntnisvermögens darf nicht in materieller, sondern muss in 
rein geistiger Weise aufgefasst werden und besteht ihrem innersten 
Wesen nach gerade in jenem „Hinstreben‘“ und „Hinzielen“ auf das 
Objekt°;. Species expressa und verbum sind eben medium quo 
(sel. res cognoscitur) der Erkenntnis, niemals medium in quo oder 
gar medium quod‘‘). 

Mit welch unbeirrbarer Folgerichtigkeit Suarez diese Anschauung, 
teilweise im Gegensatz zur thomistischen Schule, durchführt, zeigt 
namentlich seine Auffassung vom gedächtnismässigen Erkennen und 
von der Phantasietätigkeit. Die Wahrnehmungen der äusseren Sinne 
sind der Anlass, dass der dem Menschen eigene sensus interior 
in sich species impressae interiores erzeugt’). Auf Grund dieser 
qualitativen Dispositionen vermag er dann die sinnlichen Wahr- 
nehmungen zu reproduzieren in den Vorgängen des Gedächtnisses 
und. der Phantasie. Diese Reproduktionsprozesse sind nun, wie 
Suarez lehrt, völlig gleichartig den äusseren Wahrnehmungsakten. 
Auch sie stellen immanente Handlungen dar, die, von dem durch 
die species impressa disponierten inneren Sinnesvermögen ausgeführt, 
zur Erzeugung eines Terminus, der species expressa des inneren 
Sinnes, führen. Da man das Reproduktionsvermögen als phantasia 
bezeichnet, so wird dieser terminus phantasma oder auch imago 
und idolum genannt. Das phantasma ist gleich der species expressa 
identisch mit der vom inneren Sinne vollzogenen Wahrnehmung. 
Durch sie wird der äussere Wahrnehmungsgegenstand unmittelbar 
erfasst, obwohl dieses Objekt bei den Gedächtnisvorgängen seinem 
realen Dasein nach überhaupt nicht gegenwärtig ist oder vielleicht 
gar nicht mehr existiert). Nachdem nämlich unter dem Einflusse 
der Wahrnehmungen der äusseren Sinne die species impressae in- 
teriores gebildet worden sind, ist die tatsächliche Anwesenheit der 
zugehörigen Objekte für die erkennenden Akte der Gedächtnis- und 
Phantasietätigkeit nicht mehr erforderlich. Dennoch bezieht sich in 
jenen Akten das Erkenntnisvermögen des inneren Sinnes unmittelbar 
auf jene Objekte selbst, genau so wie auch ein Liebesakt zu dem ge- 
liebten Gegenstande hinstrebt unabhängig davon, ob dieser noch 
besteht oder nicht”). Das phantasma, so lehrt uns Suarez, ist nicht, 


2) D.A. III 5. 11. — De Deo 11 13. 1. 
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wie Thomas von Aquin und seine Schüler annehmen, ein ex indi- 
gentia objecti hergestelltes Hilfsmittel, das sich bei Abwesenheit des 
eigentlichen Erkenntnisgegenstandes als dessen vergeistigte Photo- 
graphie dem inneren Sinne darbietet, und „in dem“ nun das Objekt 
erschaut wird!). Es ist gleich der species expressa der äusseren 
Sinne stets Erkenntnisakt und medium quo, das niemals irgendwie mit 
Objektscharakter behaftet, dem erkennenden Subjekt gegenübersteht. 


2. Die Entstehung der Verstandeserkenntnis. 


Die sinnliche Wahrnehmung bildet die Grundlage für die Ver- 
standeserkenntnis?), und zwar tritt dem Verstande das Material für 
seine begriffliche Tätigkeit in den vom inneren Sinne erzeugten 
Phantasmen entgegen’). Die intellektuellen Erkenntnisakte vollziehen 
sich nach den gleichen Gesetzen und Bedingungen wie die Akte der 
sinnlichen Wahrnehmung, auch für sie sind pofentia cognoscitiva, 
species impressa intelligibilis, verbum (species expressa intelligibilis) 
und actio cognoscendi erforderlich. Nur müssen, da der menschliche 
Intellekt ein rein geistiges Vermögen ist, auch sämtliche Faktoren 
des Erkenntnisaktes von geistiger Natur sein. Zu den Grund- 
anschauungen unseres spanischen Scholastikers gehört auch der Satz, 
dass eine Potenz von minderem Werte und minderer Vollkommen- 
heit niemals auf ein wesentlich höheres Vermögen einen wirkursäch- 
lichen Einfluss ausüben könne. Deshalb waren die Wahrnehmungs- 
akte der äusseren Sinne nur der Anlass und nicht etwa die unmittel- 
bare Ursache für die Entstehung der species impressa des inneren 
Sinnes, die vielmehr von diesem wesentlich höheren Vermögen selb- 
ständig erzeugt wurden*). Wenn nun der Verstand das Material 
seiner Tätigkeit durch Vermittlung der Phantasmen erhält, so 'ist 
dabei eine kausale Beeinflussung des geistigen Erkenntnisvermögens 
durch die materiellen Phantasmen völlig ausgeschlossen. Die speries 
impressae intelligibiles sind das ausschliessliche Erzeugnis des in- 
tellectus agens, der sie bildet auf Veranlassung der Phantasmen 
und „gleichsam nach ihrem Vorbilde“°). Falsch ist die Ansicht, so 
lehrt unser Autor, dass das phantasma als untergeordnete Ursache, 
als causa instrumentalis bei der Schaffung der species impressa 
intelligibilis beteiligt wäre®), denn ein Werkzeug von materieller 


')S. Thomas, S.Th. Iq. 4 a.2ad1. — Ig.85 a.2 ad 3. 

?) Vgl. Lechner, Die Erkenntnislehre des Suarez (Philos. Jahrb. 1912). 

3.D.A2 IV. 2.11 

ZIEDZASIIEIELO) 

®) D.A. IV 2. 12. -- De Angelis 11 3. 7. 

*) Vgl. dagegen Disp. met. 2\ s.5 n.7: ut licet species intelligibilis fiat 
medio phantasmate, ut instrumento ... Dieser Ausspruch scheint eine Kon- 
zession an die thomistische Lehre darzustellen, jedoch lassen die Ausführungen 
des Suarez in den Büchern De anima durch ihre Bestimmtheit und Deutlich- 
keinen Zweifel an der wirklichen Ansicht des spanischen Philosophen auf- 

ommen., 


Entstehung der sinnlichen Wahrnehmung u. d. Verstandeserkenntnis. 191 


Natur kann nicht mitwirken in einem geistigen Prozesse'). Falsch - 
ist es auch, wenn man glaubt, das phantasma könne durch eine 
Einwirkung des intellectus agens entmaterialisiert werden, da zu 
solcher Handlung an materiellen Objekten wiederum die geistige 
Potenz unfähig ist”). Die äusseren Sinne, der innere Sinn und der 
-Verstand wurzeln eben in der kinen menschlichen Seele; daraus 
erklärt sich die wunderbare Harmonie, dass bei Betätigung der 
niederen Kräfte die höheren Vermögen die entsprechenden species 
in sich bilden ohne gegenseitige kausale Beeinflussung ?). 

Der durch die species impressa intelligibilis disponierte Intellekt 
erzeugt nun den eigentlichen Erkenntnisakt oder das verbum. Im 
Gegensatz zum intellectus agens, dem die Hervorbringung der species 
impressa obliegt, wird der die eigentliche Erkenntnisfunktion aus- 
übende Verstand inzellectus possibilis genannt*), doch sind, wie 
Suarez sagt, intellectus agens und possibilis lediglich zwei begrifflich 
verschiedene Auffassungen des einen ungeteilten intellektuellen Er- 
kenntnisvermögens °). Gegenstand der Verstandeserkenntnis ist das 
gleiche Objekt, das auch in dem zu Grunde liegenden phantasma 
erfasst wurde, in seiner konkreten Wirklichkeit, seiner zeitlichen 
und räumlichen Bestimmtheit. Nur vollzieht sick die Erkenntnis dies- 
mal in geistiger, begrifflicher Form. Suarez lehnt durchaus die An- 
sicht des hl. Thomas ab, nach welcher der Intellekt im Gegensatz 
zur sinnlichen Wahrnehmung nur abstrakte und allgemeine Wesen- 
heiten erkenne, die erst durch einen Akt nachträglicher Reflexion 
zum Einzelbegriff determiniert und eingeschränkt würden‘). Das 
erste, unmittelbare Erzeugnis des geistigen Erkenntnisprozesses ist 
vielmehr nach der Lehre des spanischen Jesuiten ein Einzelbegriff, 
in dem erst durch begriffliche Zerlegung die zu Grunde liegende 
allgemeine Wesenheit herausgehoben wird”). Die Aufstellung der 
eigentlichen Allgemeinbegriffe endlich ist erst das Ergebnis einer 
längeren vergleichenden Betrachtung mehrerer Einzelbegriffe ?). 


!) D.A. IV 2. 7: communis ratio, quod instrumentum inferioris ordinis non 
potest naturaliter attingere effectum perfectioris ordinis ac tam superioris, quam 
est natura spiritualis ad materiam collata. — IV 2. 5: nam phantasma semper 
materiale atque in se immutatum perseverat: ergo non potest causare speciem 
intelligibilem seipso perfectiorem. 

2) D.A. IV 2. 5: Peto enim, an per illam actionem (scl. illuminativam) 
- sit aliquid impressum phantasmati, atque adeo an ipsum phantasma sit realiter 
immutatum? Neutrum enim dici potest. nam tota actio intellectus agentis est 
spiritualis: ergo nihil materiali phantasmati imprimere potest: ergo non immutat 
illud realiter. — D.A. IV 2. 15—17. 

3) D.A. III 9. 10. — IV 2. 7.— IV 2. 12: est enim notandum, phantasma 
et intelleetum hominis radicari in una eademque anima: hinc enim provenit, 
ut mirum habeant ordinem et consonantiam in operando .. 

S.D,A. IV:8.1..—2) D.A. IV.B. 12—13, 

°), D.A. IV 3. 3—7. — De Deo II 28. 12. 

7) D,A. IV 3. 11—19. — Disp. met. 6 s.6 n. 1—1l. 

») D.A. IV 3. 21. — Disp. met. 6 5.6. n. 12. 
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Il. Kritik der Lehre des Suarez. 


Wenden wir uns nunmehr einer historischen und sachlichen 
Würdigung der Lehren unseres spanischen Denkers zu. 

Suarez benutzt für die Grundlagen seiner Erkenntnislehre 
Aristotelische Gedankengänge. Der Stagirite hatte den Grund- 
satz der Vereinigung des Erkennenden mit dem Erkannten und der 
Verähnlichung des Erkenntnisvermögens aufgestellt, und die species 
sensibilis ist die Nachfolgerin des &idog aio9rov des grossen Griechen. 
Aristotelisch ist auch die Lehre von der Rezeptivität der sinn- 
lichen Wahrnehmung und die strenge Forderung der Sinnestätigkeit 
als des Anfangs- und Ausgangspunktes jeder weiteren Erkenntnis. 
Die entgegengesetzte, mehr mystisch gehaltene cognitio in rationibus 
aeternis, wie sie, von Augustin herstammend, in der älteren 
Franziskanerschule herrschende Anschauung war, wird von dem 
spanischen Denker mit Nachdruck zurückgewiesen'). In der Er- 
örterung der peripatetischen Grundsätze, die zum grossen Teile 
Greemeingut der scholastischen , Philosophie geworden waren, geht 
Suarez mehrfach unmittelbar auf die Schriften des Stagiriten zurück, 
ja es fehlt sogar nicht an textkritischen Entwicklungen. Als Kom- 
mentare dienen ihm die Werke des Theophrast, Alexander von 
Aphrodisias, Themistius, Simplicius, Philoponus, Averroes, Argyro- 
pulos und Perionius. Namentlich aber übernimmt Suarez die Ge- 
danken des Stagiriten in der Form, in der sie ihm in den Schriften 
des Thomas von Aquin entgegentreten. Die Lehren des Aqui- 
naten werden in jeder Frage gewissenhaft zu Rate gezogen, und 
deutlich tritt das Bestreben des spanischen Denkers ‘hervor, seine 
Anschauungen mit den Ansichten des „Fürsten der Scholastik“ so 
weit wie möglich in Einklang zu halten. Als Thomist zeigt sich 
Suarez vor allem in den psychologischen Bestimmungen über die 
Seele und ihre real getrennten Vermögen sowie in einer Reihe 
metaphysischer Grundanschauungen. 

Jedoch weicht die Erkenntnislehre unseres Autors in wesent- 
lichen Punkten ab von den Lehren des Aquinaten und dem in ihnen 
sich verkörpernden Geiste des Stagiriten. Wir wiesen bereits darauf 
hin, dass der Grundsatz der Passivität der Sinnesvermögen und der 
ezeptivität jeder Erkenntnis bei Suarez nichts weiter besage als 
die Notwendigkeit eines auslösenden Reizes und einer richtung- 
gebenden Disposition. Das eigentliche Erkennen kommt erst zustande 
durch den Akt spontaner Hervorbringung der species expressa und 
des verbum. In der konsequenten Form, in der diese Ansicht in 
den Lehren über die Natur der species zum Ausdruck kommt, ist 
mit dem peripatetisch-thomistischen Grundsatze der Rezeptivität 
gebrochen. Gewiss lehrt auch Thomas, dass alles Erkennen als 
aktive Betäligung der Seele aufgefasst werden müsse. Aber diese 
Betätigung stellt eine Art Schauen des Objektes dar, während 


') Disp. met. 1 s.4n. 4. 


Entstehung der sinnlichen Wahrnehmung u. d. Verstandeserkenntnis. 193 


Suarez dieses Schauen einer ausgedehnten Analyse unterwirft und 
mit bestimmten Worten als actio, d.h. als Erzeugung eines Zerminus, 
des eigentlichen Erkenntnisbildes bezeichnet!). Die Species impressa 
bringt ihr Objekt nach den Worten unseres spanischen Scholastikers 
nur effective zur Darstellung, während Thomas, wie Suarez selbst 
zugibt, eine repraesentatio formalis annimmt. Das bedeutet aber, 
dass in der Lehre des Aquinaten die species impressa sich als formal 
getreues Abbild, als wahre similitudo objecti, der Erkenntnispotenz 
darbietet, die selbst in wesentlich passiver Haltung verharrt. In 
diesem Erkenntnisbild (medium in quo) und damit erst durch dieses 
nimmt alsdann die Seele das Objekt selbst schauend wahr. Deshalb 
bedarf das thomistische System für die unmittelbare sinnliche Wahr- 
nehmung auch keiner species expressa, da ja die species impressa 
bereits alle für die Erkenntnis notwendigen Eigenschaften besitzt. 
Nur dann, wenn das eigentliche Objekt nicht gegeben ist, d.h. in 
den Akten des Verstandes, des Gedächtnisses und der Phantasie, 
nimmt auch der Aquinate die Erzeugung eines terminus als des 
stellvertretenden Objektes an, auf das sich alsdann die Erkenntnis 
richtet. Das so ex indigentia objecti entstandene verbum oder 
idolum trägt aber keine Spur mehr von dem reinen Funktions- 
charakter des „Hinstrebens“ an sich, den die gleichnamigen Gebilde 
in der Lehre des Suarez aufweisen. Diese Gegensätze treten be- 
sonders hervor in der Polemik des spanischen Jesuiten gegen die 
Thomisten des 15. und 16. Jahrhunderts: Soncinas, Dominicus von 
Flandern, Ferrarius, Cajetanus, Capreolus, Javellus und Dominicus 
Soto ?). 

Zu seiner abweichenden Auffassung wird Suarez teilweise veran- 
lasst durch seine eigenartige Bestimmung des Verhältnisses von 
Materie und Geist. Materielles und Immaterielles stehen sich nach 
Art kontradiktorischer Begriffe unvereinbar gegenüber, und in dieses 
Begrifisschema werden nun auch die anthropologischen und psycho- 
logischen Probleme hineingezwängt. Da nur der Verstand sich als 
vom Körper wesentlich unabhängig und somit als geistig erweist, 
so kommt allen anderen Lebensvorgängen irgendwie der Charakter 
der Materialität zu. Materiell ist die sinnliche Wahrnehmung, mate- 
riell ist das phantasına. Zwischen Geist und Sinnlichkeit liegt eine 
unüberbrückbare Kluft, «las Geistige ist einer ursächlichen Beein- 
flussung durch das Materielle entzogen und vermag auch selbst keine 
wesentlichen Wirkungen am Körperlichen hervorzubringen. Darum 
können zwar die Gegenstände der Aussenwelt durch die species 


') Vgl. S. Thomas, S. Th. I y. 85 a. 2 ad 3: Quodl. VIII a.3 c; Quodl. 


Va.8ad2. 

2) Suarez führt selbst einige Aussprüche des hl. Thomas an, die für 
die gegnerische Ansicht zu sprechen scheinen, so: De Veritate g. 4 a. 2 ad3; 
De Potentia q.9 a.5; Super Joannem c. 1. — Die Thomisten, die die Lehre 
vom medium in quo verteidigen, sind nach Suarez hauptsächlich Cajetanus, 


Ferrarius und Capreolus. 
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impressae an den Organen der sinnlichen Wahrnehmung noch eine 
aktive Wirksamkeit ausüben, da beide Teile materieller Natur sind. 
Nicht aber vermögen die materiellen Phantasmen an der Tätigkeit 
des Verstandes ursächlichen Anteil zu nehmen. Sie sind trotz ihrer 
unbedingten Notwendigkeit für die inhaltliche Gestaltung der ent- 
sprechenden geistigen Erkenntnisbilder nur „Anlass“ oder „gleich- 
sam Vorbild“ für das in absoluter Selbständigkeit und Spontaneität 
arbeitende höhere Seelenvermögen. 

Suarez glaubt auch, mit diesen Lehren den Boden der aristotelisch- 
thomistischen Philosophie nicht verlassen zu haben. Sicherlich kom- 
men die Grundsätze vom Gegensatz zwischen Materie’und Geist und 
von der überlegenen Unabhängigkeit der höheren Vermögen auch in 
den Lehren des Aquinaten zum Ausdrück. Aber Thomas lässt da- 
bei doch einen zweifachen Grad der Immaterialität gelten, er schliesst 
die Sinneserzeugnisse nicht ganz vom Bereich des Immateriellen aus 
und mildert dadurch den Gegensatz zwischen Verstand und Sinnlich- 
keit!). Wenn- das Phantasma auch materieller Natur ist, so ist es 
doch nach der Ansicht des Aquinaten einer entmaterialisierenden 
Beeinflussung durch den infellecius agens zugänglich und vermag 
alsdann auch als Mitursache am Erzeugungsprozess des verbum teil- 
zunehmen. So bleibt trotz der Selbständigkeit des Intellekts doch 
dessen rezeptiver Charakter gewahrt. 


In den abweichenden Anschauungen des Suarez ist deutlich der 
Einfluss einer ganz bestimmten Geistesrichtung bemerkbar, die wir 
die platonisch-augustinische nennen wollen. Die Erkenntnis- 
lehre Platons hatte die Entstehung unseres Wissens so gedeutet, 
dass die Seele die Erkenntnisinhalte, die als Ueberreste des ehe- 
maligen Schauens der ewigen Ideen schlummernd in ihr ruhen, bei 
Anlass der sinnlichen Wahrnehmungen in spontaner Tätigkeit auf- 
weckte. Im Kampf gegen diese Theorie hatte Aristoteles das passive 
Verhalten der menschlichen Wahrnehmungsvermögen betont und die 
Seele als die unbeschriebene Tafel bezeichnet, auf die die Sinnes- 
eindrücke ihre Schriftzüge eingraben. Spontaneität und Rezeptivität, 
Platonismus und Aristotelismus ringen nun miteinander in der Geistes- 
entwicklung des Mittelalters. Durch Augustins Schriften erhielten 
die Grundgedanken Platons in christlicher Umformung Verbreitung 
unter den Denkern der Scholastik. Suarez ist in seiner nüchternen, 
nur nach logischen Begriffsfolgen fortschreitenden Denkart weit ent- 
fernt von der grosszügigen Gedankenwelt des Kirchenvaters. Er 
verleugnet namentlich die Aristotelische Herkunft seiner Grundsätze 
nicht, wenn er die cognilio in rationibus aeternis, die Erkenntnis 
Gottes und der eigenen Seele durch unmittelbare intuitive Schau 
ohne vermittelnde species unbedingt ablehnt -und die Erwerbung 
solchen Wissens der mühsamen Tätigkeit des schlussfolgernden und 
abstrahierenden Denkens zuweist. Aber er beruft sich unmittelbar 


1) Quaest. de Anima 13 c. 
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‚auf Augustin, wenn es gilt, die Aktivität der Erkenntnisvermögen 
und die Unmöglichkeit der Beeinflussung des Verstandes durch 
materielle Faktoren zu bekräftigen, und in Augustins Werken glaubt 
er bereits die species impressa als das lediglich virtuell repräsen- 
tierende „Samenkorn“ dargestellt zu finden. 

Wie die Aristotelische Philosophie unserem spanischen Scho- 
‚lastiker vor allem durch die Werke des hl. Thomas übermittelt wurde, 
so treten die Augustinischen Einflüsse ihm besonders entgegen in 
den Schriften des Joannes Duns Scotus. Dieser Denker vertritt 
mit Nachdruck gegenüber den Lehren des Aquinaten die von der 
Franziskanerschule getreu überlieferte Augustinische Denkrichtung 
und sucht sie dem herrschenden peripatetischen Systeme einzugliedern. 
Suarez zeigt sich sehr vertraut mit den Werken des Franziskaner- 
philosophen und seiner Schüler, von denen er Galterius Burlaeus 
(Walter Burleigh) Antonius Andreas, Joannnes de Ripa und Antonius 
Trombetus nennt. Auf die Lehren des Scotus stützt sich der spa- 
nische Jesuit bei der Formulierung des Verhältnisses von Erkenntnis- 
potenz und species impressa im Wahrnehmungsakt. Auf ihn beruft 
er sich ferner, wenn er im Gegensatz zur Thomistischen Lehre dem 
Verstande eine unmittelbare Erkenntnis der Einzeldinge zuschreibt. 
Auch hatte Scotus schon die Entstehung des” Erkenntnisaktes als 
Hervorbringung einer species expressa gedeutet. 

Da aber Suarez diesen augustinisch-scotistischen Gedanken- 
« gängen gegenüber seine Thomistischen Grundlagen nicht preisgibt, 
so unterliegen die neu aufgenommenen Lehrsätze vielfach einem recht 
weitgehenden Bedeutungswandel und unterscheiden sich dadurch 
innerlich von den entsprechenden Auffassungen im System des Fran- 
ziskaners. Wenn Scotus das aus der acfio cognoscendi stammende 
Erkennen oder verbum in sich nochmals als eine Art uneigentlicher 
Handlung, als actio grammaticalis deutet und Suarez, diese Ansicht 
ablehnend, das Erkennen als gualıtas bezeichnet, so liegt dieser 
Verschiedenheit kein bedeutender sachlicher Unterschied zu Grunde. 
Wichtiger aber ist die Tatsache, dass die Lehre von der Unabhängig- 
keit des Verstandes gegenüber den Einflüssen sinnlicher Faktoren 
bei den beiden Denkern auf völlig verschiedenen Voraussetzungen 
aufgebaut ist. Auch für Scotus ist das phantasma nur Anlass und 
nicht Ursache der intellektuellen Begriffsbildung. Aber eine kausale 
Verknüpfung ist deshalb nicht notwendig, weil im scotistischen 
“ Systeme nach dem Vorbild Augustins die eine, ungeteilte Seele 
allen Lebenserscheinungen als unmittelbarer Träger zu Grunde liegt. 
Der Franziskanerphilosoph kennt keine real getrennten seelischen 
Potenzen, die Seele selbst sieht, hört und fühlt, sie selbst erinnert 
sich und denkt. Wenn nun ein Akt sinnlicher Wahrnehmung von 
der Seele vollzogen wird, so wird gleichzeitig mit dieser Sinnes- 
erkenntnis auch ein entsprechender Verstandesbegriff erzeugt, ohne 
dass zwischen beiden Arten des Erkennens noch eine gegenseitige 
besondere Beeinflussung erforderlich wäre. Auch braucht nach der 
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Darstellung des Scotus nicht notwendig ein phantasma, wie Suarez 
annimmt, der Bildung der Begriffe zum Anlass zu dienen, da auch 
ein Akt unmittelbarer sinnlicher Wahrnehmung diesen Zweck er- 
füllen kann. 

Thomas von Aquin hatte den Bereich des seelischen Lebens 
unter die real verschiedenen Seelenvermögen verteilt, dann aber 
eine gegenseitige organische Beeinflussung und Durchdringung der 
getrennten Wirksamkeitsgebiete angenommen. Scotus betont die 
Einheit des Ursprungs und die wurzelhafte Gleichförmigkeit aller 
Lebensbetätigung und stellt dann die peripherischen Ausprägungen 
der seelischen Wirksamkeit als voneinander unabhängige und ge- 
schiedene Erlebniskreise hin. In beiden Theorien scheint die psycho- 
logische Einheit des Seelenlebens gewahrt. Suarez dagegen lässt 
aus den nach thomistischem Vorbild real verschiedenen Seelen- 
vermögen Wirkungen hervorgehen, die auch, nach scotistischer Art, 
getrennt bestehen und zu einheitlicher Durchdringung unfähig sind. 
Er sagt uns freilich, dass die seelischen Potenzen trotz ihrer Ver- 
schiedenheit doch in der gleichen Seele wurzeln; aber mit diesem 
blossen Hinweis ist das in Frage stehende Problem des psycho- 
logischen Zusammenhangs nicht gelöst, sondern höchstens verschoben. 
Die eigentliche Schwierigkeit der Frage scheint von unserem Autor 
gar nicht empfunden worden zu sein. Tatsächlich sind in seiner 
Lehre augustinisch-scotistische Gedanken auf aristotelisch -thomisti- 
sche Grundlagen aufgepfropft, und diese Verbindung wesensfremder 
Elemente macht sich in der Theorie des spanischen Jesuiten durch 
den Mangel innerer Geschlossenheit geltend. 

In der Frage des Verhältnisses von intellectus agens und in- 
tellectus possibilis dagegen führt Suarez die scotistischen Anregungen 
konsequent bis zu den letzten Forderungen durch. Aristoteles 
hatte im intellektuellen Seelenvermögen als besondere Kraft den 
intellectus agens angenommen, der mit Hilfe der zu Grunde liegenden 
Sinneserfahrung die für den Verstandesakt notwendigen Vorbe- 
dingungen (species intelligibiles) erzeugte. Dieser intellectus agens 
hatte in seiner gesonderten Eigenart nur Sinn und Bedeutung im 
(regensatz zum völlig passiven Verhalten des eigentlich erkennenden 
Verstandes, des intellectus possibilis. In der Erkenntnislehre Platons 
würde sich mangels eines solchen Gegenstandes der spontane Sonder- 
charakter des wirkenden Intellekts in der allgemeinen Aktivität der 
Seelenkräfte verlieren. Daher musste jede platonisch orientierte 
kErkenninisauffassung den intellectus agens als gesonderte Seelenkraft 
ablehnen, soweit sie ihn nicht als übermenschliches Prinzip der 
gesamten Erkenntnis ins Ungemessene steigerte. Während der tätige 
Intellekt uns in den aristotelisch gerichteten Geisteswerken Alberts 
des Grossen, Thomas von Aquins und der Thomistenschuie 
als selbständiges menschliches Seelenvermögen entgegentritt, wird er 
von Wilhelm von Auvergne, Bonaventura, Matthaeusvon 
Aquasparta, John Peckham und Joannes Duns Sceotus auf 


Entstehung der sinnlichen Wahrnehmung u. d. Verstandeserkenntnis. 197 


Grund ihrer Lehre von der ungeteilten Einheit und Spontaneität der 
ganzen Seele verworfen. Es ist daher nicht erstaunlich, wenn auch 
Suarez infolge der Betonung des aktiven Charakters der Erkenntnis 
intellectus agens und possibilis als zwei nur begrifflich verschiedene 
Wirkungsweisen des gleichen Vermögens auffasst. Der intelleetus 
agens ist ihm nur der Ausdruck der spontanen Kraft, zwar nicht 
der ganzen Seele, wohl aber der ungeteilten Verstandespotenz. 

Wenn Suarez ferner im Gegensatz zur Lehre des Aquinaten das 
Wesen der Verstandestätigkeit nicht im abstrahierenden Erfassen 
allgemeiner Wesenheiten erblickt, sondern dem Intellekt die unmittel- 
bare Bildung eines dem sinnlichen phantasma entsprechenden kon- 
kreten Einzelbegriffs zuschreibt, so zeigt sich auch diese Anschauung 
wieder mit den besonders in der Franziskanerschule herrschenden 
Augustinischen Gedankengängen verknüpft. Auch sie wird bereits 
vertreten von Anselm von Canterbury, Alexander von 
Hales, Wilhelm von Auvergne, Matthaeus von Aqua- 
sparta, Bonaventura und Duns Scotus. Freilich steht Suarez 
in dieser Frage auch unter dem Einflusse nominalistischer Denker. 
Im Verein mit Durandus, Aureoli und Occam bekämpft er die 
metaphysische Grundlage der thomistischen Erkenntnis- und Ab- 
straktionslehre, die in der maferia signata das Individuationsprinzip 
der Körper annahm. Die genannten Vertreter des Nominalismus 
erfreuen sich einer gewissen Wertschätzung unseres spanischen Philo- 
sophen, mit ihnen verbindet ihn der nüchterne Wirklichkeitsstand- 
punkt, der die Individualität jeglichen Seins betont. Die nomina- 
listische Lösung des Universalienproblems wird jedoch von Suarez 
vollständig abgelehnt zu Gunsten des thomistischen Realismus, an 
dem er mit geringen Aenderungen festhält. 

In den Schriften über die von uns dargestellten Fragen setzt 
sich Suarez noch mit einer Reihe anderer Denker der Vorzeit und 
der zeitgenössischen Geisteswelt auseinander, deren Ansichten er kurz 
referierend oder eingehend besprechend anführt. So nennt er uns 
Galenus, Seneca und Plinius, Plotin, Proclus und Por- 
phyrius, Gregor von Nvssa, Gregor von Nazianz, Neme- 
sius, D. Dionysius (Pseudodionysius) und Joh. Damasce- 
nus. Er zeigt sich vertraut mit den arabischen Philosophen A vi- 
cenna, Avempace und Averroes, deren Lehren jedoch fast 
sämtlich von ihm abgelehnt werden. Seine Ansichten über die Er- 
kenntnis des Einzelobjektes findet Suarez bestätigt bei Richard 
von Mediavilla, Thomas von Strassburg, Gregor von 
Rimini, Apollinaris, Jandunus und Palatinus, während 
Aegidius von Rom und Pico von Mirandola die thomistische 
Auffassung vertreten. Auch lehren Aegidius von Rom, Apolli- 
naris, Jandunus und Cajetan von Thiene eine „rsächliche 
Teilnahme des phantasma am Erkenntnisprozess, während die von 
Suarez angenommene Spontaneität der Erkenntnisvermögen noch 
schroffer ausgesprochen wird von Heinrich von (rent sowie von 
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Niphus und Zimara. Das Verhältnis des infellectus agens und 
possibilis wird von Marsilius Ficinus im thomistischen Sinne, 
von Niphus und Abulensis aber gleichlautend mit unserem spa- 
nischen Denker angenommen. Aus den Reihen seiner Ordensbrüder 
erwähnt Suarez nur Pisanus, der den materiellen Charakter der 
species sensibilis bestreitet. Nirgendwo ist jedoch ein tieferer Ein- 
fluss der genannten Denker nachzuweisen. 

Wir können die Lehren unseres spanischen Scholastikers be- 
zeichnen als eine Form des Thomismus, die jedoch mit augustinisch- 
scotistischen Gedankengängen weitgehend durchsetzt ist und von der 
nüchternen Denkart des Nominalismus nicht unbeeinflusst blieb. Die 
einzelnen Probleme werden mit grossem Scharfsinn behandelt, und 
die unerbittliche Konsequenz mancher Entwicklungen stellt sicher- 
lich einen Fortschritt gegenüber der Geistesarbeit früherer Zeiten 
dar. Da jedoch das Werk des Suarez aus Bausteinen errichtet ist, 
die ihrer gegenseitig sich widersprechenden Natur noch nicht ge- 
nügend entkleidet sind, so verrät die von uns dargestellte Lehre in 
ihrer Gesamtheit einen Mangel innerer Einheit und Geschlossenheit. 
Sicherlich hat auch der Gegensatz zwischen den materiellen und 
geistigen Elementen der menschlichen Erkenntnis, der uns in den 
Lehren unseres Philosophen entgegentritt, den Boden vorbereitet, 
auf dem sich der schroffe Dualismus des Descartes, die Modi des 
Spinoza und der Parallelismus des Leibniz aufbauen konnten. 


Die Entwicklung der mittelalterlichen Sprachlogik. 


(Tractatus de modis significandi). 


Von Prof. Dr. Martin Grabmann in München. 


(Schluss.) 


Für die Lösung von Autorfragen scholastischer Traktate können auch 
Kommentare zu denselben herangezogen werden, da in den Prooemien 
dieser Kommentare häufig die Frage von der causa efliciens der betreffenden 
Schrift berührt ist oder anderwärts der Verfasser genannt ist. Ich habe 
in meiner Untersuchung: Die philosophia pauperum und ihr Verfasser Albert 
von Orlamuende!!) für die Bestimmung des Verfassers dieses weitverbreiteten, 
Albert dem Grossen zugeschriebenen Buches auch mit Nutzen die Kommen- 
tare hierzu zu Rate gezogen. 

Auch die Kommentare zu der dem Duns Scotus zugeeigneien Gram- 
matica speculativa geben Mitteilungen, welche die vorher entwickelten 
handschrittlichen Zeugnisse für die Autorschaft des Thomas von Erfurt 
ergänzen und bestätigen. Cod. IV Q. 9 (s. XV) der Universitätsbibliothek 
zu Breslau enthält fol. 19’— 21, 35r, 39v, 40r., 136" — 187 den Text 
der Grammatica speculativa, mit Interlinearglossen versehen. Im Satze, 
in welchem der Verfasser den Zweck seiner Schrift zu erörtern beginnt: 
Nos igitur volentes usw. steht über Nos das den Autor angebende Wort: 
Thomas. Im gleichen Codex befindet sich eine zweite ausführliche Er- 
klärung zur Grammatica speculativa (fol. 22r— 132v), die gleichfalls zu 
Beginn des zweiten Buches Thomas als Verfasser benennt. Iste est liber 
secundus modorum significandi magistri Thome. Eine dritte Arbeit in der 
gleichen Handschrift (fol. 192 "—- 207), die einen Auszug aus der Gram- 
matica speculativa darstellt (Expliciunt notabilia secundum auctorem mo- 
dorum significandi fol. 206’), gibt über den Verfasser keinen Aufschluss. 
Des Zusammenhanges halber sei hier noch eine andere Breslauer Hand- 
schrift erwähnt (IV Q. 81b), die in Form von Quaestiones die Probleme 
der spekulativen Grammatik in einer sehr gründlichen Weise behandelt. 
Aehnlich wie in Kommentaren zu Aristoteles oder zu Petrus Lombardus 


!) M. Grabmann, Die Philosophia pauperum und ihr Verfasser Albert 
von Orlamünde (Beiträge zur Geschichte der Philosophie des Mittelalters, heraus- 
gegeben von Cl. Baeumker XX 2 [Münster 1918)). 
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die an den Gedankengang des Textbuches sich haltende Kommentierungs- 
methode häufig mit der mehr selbständigen, sich mehr lose an die Reihen- 
folge der Vorlage anlehnenden Darstellungsform der Quaestiones vertauscht 
wird, so sind auch hier die Gedankengänge der Grammatica speculativa 
in dieser freieren Form behandelt. Es bestehen Anhaltspunkte dafür, dass 
auch andere Traktate De modis significandi herangezogen und mit eigenen 
Quaestiones bedacht sind. Es sind in diesem Werke überhaupt viele Autoren 
herangezogen. Es begegnen uns Aristoteles, Albert der Grosse, Thomas 
von Aquin, Duns Scotus, der Kommentator (Averroes), Petrus Hispanus, 
Maritius von Inghen, Buridanus, sodann als Grammatiker Donatus, Priscianus, 
Remigius von Auxerre, ein Conradus mit einer Schrift De figuris, Petrus 
Heliae und als Vertreter der eigentlichen Sprachlogik Johannes Aurifaber 
und Simon von Dacia, von dem auch ein Werk De moldlis significandi zitiert 
wird. Für die Kenntnis der vollen Entfaltung der mittelalterlichen Sprach- 
logik und Bedeutungslehre dürfie dieser anonyme, in Quaestionenform auf- 
gebaute Kommentar eine Untersuchung lohnen. Vorausgeschickt ist eine 
Einleitung, in welcher nach dem Brauche der mittelalterlichen Kommenta- 
torenliteratur auch nach den Ursachen des zu erklärenden Buches gefragt 
wird. Bezüglich der causa efficiens, also des Verfassers, ist fol. 247" Fol- 
gendes ausgeführt: Sed causa efficiens a diversis diversimodo assignatur. 
a quibusdam dieitur sanetum Thomam de Aquino [uisse compilatorem 
hujus notitie, a quibusdam vero recitatur quod olim fuit rector quidam 
sollempnis Erfordie nominatus Thomas artium magister excellentissimus qui 
istam notitiam collegit. Sed de isto non est diffieultas ut Seneca dieit: 
non te moveat dicentis auctoritas sed quid dicatur attendito“. Thomas 
von Aquin kann natürlich nicht in Betracht kommen, eine vereinzelte Zu- 
teilung an ihn führt sich, wie dies ja auch bei anderen Pseudo-Thomistica 
der Fall ist, auf die Namensgleichheit zurück, wobei dem grösseren Namen 
Arbeiten kleinerer Träger des gleichen Namens kritiklos zugeeignet werden. 
Uebrigens konnte ich sonst keinerlei handschriftlichen Beleg für die Zuteilung 
unserer (mrammatica speculativa an Thomas von Aquin wahrnehmen. Es 
hat aber in der obigen Bemerkung nur eine Zuteilung an den Rektor 
und Magister artium Thomas von Erfurt einen Sinn. Aus diesen 
drei Zeugnissen der zwei Breslauer Handschriften ergibt sich aber, dass 
auch im Bewusstsein der Kommenlatoren nicht Duns Scotus, sondern 
Thomas von Erfurt als Verfasser der Grammatiea speculativa galt. Thomas 
von Erfurt ist ein Autor, über den wir auch sonst handschriftliche Be- 
zeugung besitzen. 

Cod. Q. 51 (s. XIV/XV) der Stadtbibliothek von Erfurt enthält ausser 
grammatischen Schriften des Johannes von Garlandia und anderer von 
fol. 92 —-107: Thomae Erfordiensis commentarius in carmen eui Funda- 
mentum puerorum insceribitur. Das Explieit gibt über den Verfasser dieses 
Kommentars folgenden Aufschluss: Explieiunt dieta super Fundamenta 
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puerorum per magistrum Thomam quondam Erfordie existens ‘(!) apud 
sanctum Severum. Hieran reiht sich fol. 107 — 108 das Carmen gramma- 
tieum, das den Titel Fundamentum puerorum trägt. Clm. 4378 enthält 
Magistri Thomae in Erfordia apud Scotos regentis expositio in Porphyrii 
Isagogen et librum praedicamentorum Aristotelis scripta a Petro anno 1343 
in Nürnberg. Notizen auf fol. 1" und 66° bilden die Unterlage dieses Titels. 
Der Papierkodex 152 der Reichenauer Handschriften in der Hof- und 
Landesbibliothek zu Karlsruhe enthält eine Fülle grammatikalischer Schriften, 
so die metrischen Flores grammaticae des Hildesheimer Kanonikus Ludolfus 
de Luco (Lucohe), Arbeiten des Johannes de Garlandia und auch des 
Thomas von Erfurt. A. Holder gibt in seinem mit vorbildlicher Gründ- 
lichkeit gearbeiteten Katalog folgende Beschreibung !): 

103. Thomas de Ertfordia mit Glosse. 

In hac proposicione tam generaliter 4” ‚.. Causa autem effieiens hujus 
libri fuit Thomas unus studens Ertfordensis qui etiam composuit compen- 
dium Thome Ertfordie ... 

Die personali verbo rectos prelocari ... (109)... Horum deffeetus im- 
perfectam tibi dabit. 

Explicit compendium Tlıome de Ertfordia per me Gallum O® lem de 
zella Ratolfe. 

Thomas von Erfurt war, wie aus allen obigen Angaben sich zusammen- 
fassen lässt, ein in der ersten Hälfte des 14. Jahrhunderts auf logischem, 
grammatikalischem und sprachlogischem Gebiet literarisch tätiger Rektor 
und Magister artium zu Erfurt. Es ist hier nicht meine Aufgabe, die 
Biographie dieses Mannes weiter auszubauen. Es könnte dies nur im Zu- 
sammenhang einer Geschichte des in Erfurt schon vor Errichtung der Uni- 
versität blühenden höheren Schulwesens geschehen. Denifle hat auf Grund 
von Notizen, die er im vatikanischen Archiv fand, festgestellt, dass Erfurt 
gerade im 14. Jahrhundert, also ehe dort eine Universität gegründet ward, 
eine der bedeutenderen Studienanstalten Deutschlands besass ?). 

Uns genügt es, durch handschriftliche Materialien gezeigt zu haben, 
dass in zwei Handschriften des 14. Jahrhunderts, darunter einer aus der 
ersten Hälfte des 14. Jahrhunderts, die bisher Duns Scotus zugeschriebene 
Grammatica spekulativa Thomas von Erturt zugeteilt ist, dass auclı von 
Kommentatoren dieser Schrift nicht Duns Scotus, sondern Magister Thomas 
als deren Verfasser genannt ist und dass schliesslich Thomas von Erfurt 
auch sonst auf lugischem, sprachlogischem und grammatikalischem Gebiete 
lıterarisch tätig gewesen ist. Im Lichte dieser Tatsachen erscheint nicht 
Duns Scotus, dem nur eine einzige bekannte und zudem erst aus dem 
Jahre 1456 stammende Handschrift dieses Werk zuschreibt, sondern Magister 

») A. Holder, Die Reichenauer Handscdriften II (Leipzig 1914) 331. 

2) H. Denifle, Die Universitäten des Mittelalters bis 1400 1 (Berlin 1885) 
403 ff. 

Philosophisches Jahrbuch 1922, 13 
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Thomas von Erfurt als Verfasser der Grammatica speculativa. Nachgetragen 
sei noch das Initium derselben: Quoniam quidem intelligere et scire con- 
tingit in omni scientia ex cognitione principiorum, ut seribitur primo Phy- 
sicorum, nos igitur volentes habere notitiam grammaticae scientiae circa 
ejus prineipia cujusmodi sunt modi significandi per se et primo oportet 
insistere. 

5. Eine sehr beachtenswerte Leistung auf dem Gebiete der mittelalter- 
lichen Sprachlogik ist die Summa modorum significandi des Magisters 
Siger von Courtrai (de Cortraco). Ch. Thurot kennt dieselbe wohl, 
ist aber im Irrtum, indem er Siger von Brabant und Siger von Courtrai 
für ein und dieselbe Person hält. Nachdem schon durch C. Delisle, Gaston 
Paris u. a. diese Identifizierung als irrig dargetan worden, sind wir nun durch 
die Forschungen und Editionen Baeumkers und Mandonnets über die 
Persönlichkeit Sigers von Brabant, durch diejenigen von A. Niglis und G. 
Wallerand über Leben und Werke Sigers von Courtrai vollauf im Klaren. 
Wallerand hat uns eine eindringende Würdigung und eine vollständige 
Ausgabe seiner sämtlichen bisher ungedruckten Werke geschenkt. Darunter 
nimmt auch eine bedeutsame Stelle die im Cod. lat. 16222 der Bibliotheque 
nationale zu Paris erhaltene Summa modorum significandi ein. Da Wallerand 
alle Werke Sigers von Courtrai veröffentlicht hat, sind wir über den wissen- 
schaftlichen Interessen- und Ideenkreis eines Verfassers einer Summa de 
modis significandi, einer-mittelalterlichen Sprachlogik, vollkommen unter- 
richtet. Ausser der Summa modorum significandi sind von ihm noch er- 
halten und von Wallerand ediert eine Ars priorum; eine Einführung in die 
Logik an der Hand der Aristotelischen Analytica priora, Fallaciae und 
Sophismata. Der innige Zusammenhang zwischen der spekulativen Gram- 
matik, Sprachlogik und Bedeutungslehre einerseits und den Sophismata 
anderseits, welche gleichsam ein Praktikum hierzu darstellen, tritt hier recht 
anschaulich uns entgegen. Das Initium von Sigers von Courtrai Summa modo- 
rum significandi ist dieses: Quoniam grammatica est sermocinalis scientia, 
sermonem et passiones ejJus in communi ad exprimendum principaliter mentis 
conceptus per sermonem conjugatum considerans, conceptus autem mentis 
duplex est. 

Im gleichen Pariser Codex 16222 (ehemals Sorbonne 940) befindet sich 
noch eine zweite Summa modorum significandi, ebenfalls aus der Feder 
eines Belgiers, des Michael de Brabantia (fol. 9’— 19), der näher 
auch als Michael de Marbais (de Marbasio), auch als Michael de Roubaix 
bezeichnet wird. Ch. Thurot!), der aus diesem Werke mehrere Zitate 
bringt, nennt noch eine Reihe von Pariser Handschriften, welche dieses Werk 
überliefern: Codd. lat. 14094 (ehemals Saint-Germain - des - Pres 1465) 
s. XIII; 14927 (ehemals S. Victor 585) s. XIII; 15136 (ehemals $. Victor 


!) Ch. Thurot a.a.0. 4142. 
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447) s. XV. Ausserdem findet sich in der Stadtbibliothek zu Brügge im 
Cod. 544 (s. XIII) ein weiteres Exemplar, in welchem am Schluss über 
den Verfasser folgende Bemerkung angebracht ist: Explieiunt modi signi- 
ficandi singularum partium orationis editi a magistro Michaele de Marbasio 
bono clerico et famoso etiam socio, bene intellexit Boötium quoniam fere 
omnia que dixit ab eo accepit. Im Clm. 19868 [s. XV) soll dem Katalog 
zufolge auf fol. 145" beginnen Johannes Juesse aut Michael de Morphosio 
de modis significandi. Es handelt sich hier nicht um die Summa modorum 
significandi des Michael von Marbais, sondern um einen Kommentar zu 
dem sogleich zu nennenden Tractatus de modis significandi des Johannes 
Josse de Marvilla. Die Summa modorum significandi des Michael von 
Marbais scheint noch zu Zeiten des Erasmus von Rotterdam bekannt ge- 
wesen zu sein. Wir dürfen mit Ch. Thurot den Michael modista, auf den ° 
Erasmus in seinem Conflieius Thaliae et barbariei mit der Bezeichnung: 
auctor insulsissimus zu reden kommt, mit Michael von Marbais gleich- 
setzen. Dieser hat auch Quaestiones super Priscianum und einen Tractatus 
super grammaticam geschrieben, die er beide in seiner Summa modorum 
signifieandi mehrfach als seine Arbeiten erwähnt, die aber bisher hand- 
schriftlich nicht nachgewiesen sind. Das Initium der Summa modorum 
significandi des Michael von Marbais lautet: Secundum quod vult philo- 
sophus in principio secundi [in der Handschrift von Brügge steht hier die 
für die Geschichte der Aristotelesübersetzungen beachtenswerfe Beifügung: 
veteris] metaphysice, id quod solus homo invenire potest de cognitione 
veritatis in hac vita valde modicum est. 

In dichterischer Form ist uns ein Werk de modis significandi von 
Joannes Josse de Marvilla erhalten, das im Jahre 1322 entstanden 
ist. Henricus de Crissey hat hierzu einen Kommentar geschrieben und in 
der Einleitung dazu über den Verfasser sich so geäussert: Causa efficiens 
hujus libri fuit Magister Johannes Josse grammaticus de Marvilla Treverensis 
dyocesis. Ch. Thurot führt zwei Handschriften auf: Sorbonne 1569 (jetzt 
16671 s. XIV) und S. Victor 487 (jetzt 15105, geschrieben 1402). Letztere 
Handschrift enthält zugleich den Kommentar des Henricus de Crissey. Ein 
Exemplar mit einem ausführlichen anonymen Kommentar ist im Cod. IV Q. 77 
der Universitätsbibliothek in Breslau erhalten. Zwei weitere Exemplare sind 
Clm. 7677 und Cod. Berol. lat. 980. Das Initium dieses Tractatus de modis 
significandi in Versen lautet: Ut flos grammatice pingatur corde minoris. 

6. Eine bei Thurot nicht erwähnte und auch sonst bisher nicht behandelte 
Schrift De modis significandi, die sich in mehreren Handschriften findet, 
wird bald dem Petrus de Dacia, bald dem Martinus de Dacia, 
bald dem Johannes de Dacia zugeschrieben. Wir wollen sie einstweilen 
als den Traktat De modis significandi des Dacus bezeichnen. Sbaralea ') 
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hat aufieine anonyme Handschrift in ‚der Bibliothek von S. Marco in 
Florenz aufmerksam gemacht, welche eine Schrift De modo significandi 
mit dem Initium: Quum cujuslibet artifieis essentialia ist. Diese Hand- 
schrift, welche einst als Cod. 488 unter den philologischen und gramma- 
tikalischen Handschriften der Dominikanerbibliothek von S. Marco stand, 
wird jetzt in der Biblioteca centrale nazionale zu Florenz in der Abteilung 
. der Conventi soppressi aufbewahrt. 

In der Markusbibliothek zu Venedig begegnet uns dieses Werk in 
zwei Exemplaren und findet sich ausserdem noch ein Kommentar dazu. 

Die Pergamenthandschrift Class. X Cod. 186, welehe Valentinelli !) 
dem 15. Jahrhundert zuweist, enthält diesen mit: Cum cujuslibet artifieis 
principia sive artis usw. beginnenden Traktat De modis significandi ohne 
« Benennung des Autors. Die Papierhandschrift Class. X Cod. 187 bringt 
das gleiche Werk und nennt am Schluss den Verfasser: Expliciunt modi 
significandi minores, compositi a magistro Martino de Dacia. Auch 
der Kommentar, der uns in der Papierhandschrift Class. X Cod. 188 auf- 
bewahrt ist, nennt einen Magister Martinus als Verfasser: causa efficiens 
est quidam qui vocatur magister Martinus, qui modo est magister in theo- 
logia?2). Es sind diese Venediger Handschriften, von denen Valentinellis 
Katalog kein ganz klares Bild gibt, noch näher zu untersuchen. 

Ein zweites Exemplar dieser Sprachlogik befindet sich in dem uns 
schon bekannten Erfurter Codex Q. 281. Ohne Titelüberschrift beginnt 
derselbe fol. 1 und erstreckt sich bis fol. 18", wo am Schlusse der Ver- 
fasser genannt ist: Expliciunt modi significandi Petri de Dacia grammatieci 
egregii®). Der Name steht hier auf einer Rasur geschrieben. Es stand 
offenbar früher ein anderer Verfasser verzeichnet. ‘Auf der Aussenseite 
des vorderen Deckels haben wir schon früher die Notiz: Modi significandi 
Petri de Dacia. modi significandi Thome. Anno 1374 wahrgenommen. 


') J. Valentinelli, Bibliotheca manuscripta ad S. Marci Venetiarum IV 
(Venetiis 1571) 136—137. 

*) Dieser gleiche Kommentar findet sich auch im Cod. Vat. lat. 3028 und 
ist dort einem Magister Gentilis zugeschrieben (fol. 38v: Expliciuht expositiones 
modorum significandi secundum magistrum Gentilem). 

») A. Franklin, Dictionnaire des noms, surnoms et pseudonymes latins 
(Paris 1875) 192 bemerkt über Petrus de Dacia: „Dania (Petrus de), Pierre de 
Danemark, plus connu sous le nom de Pierre de Dace, philosophe et astronome 
danois, fondateur du college de Dace A Paris, mort apres 1326. Ueber einen 
Petrus dictus Winter de Dacia oder auch Petrus Strangonis de Dacia berichtet 
Denifle, Chartularium Universitatis Parisiensis Il (Parisiis 1891) p. 301 n. 863. 
Ygl. auch p. 406 n. 935 und p. 664a n. 1184. Die erste Mitteilung Denifles be- 
zieht sich auf das Jahr 1327 (22. März). Denifle macht hier auch darauf auf- 
merksam, dass ein Petrus de Dacia Verfasser eines Kommentars zum Algorith- 
mus des Johannes des Sacro Bosco (Clm, 14401 fol. 169), eines Canon super 
Calendarium (Clm. 19414 fol. 181; Bibl. Amploniana (Erfurt) F 267 fol. 197 
und anderer astronomischer Schriften ist. 
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Ein drittes Exemplar ist uns in der Pergamenthandschrift 2006 (s. XII 
u. XIV) der Bibliothek von Troyes mitten unter anderen grammatika- 
lischen Traktaten erhalten. Der Kolophon berichtet über den Verfasser 
also: Expliciunt Summule de modis signifieandi a magistro Joanne Daco 
compilate, anno Domini MCC nonagesimo septimo, sabbato ante nativi- 
tatem Marie Virginis in Septembri. Wir haben sonach drei Handschriften 
mit drei Verfassern,. von denen jeder ein Däne (Dacus, de Dacia, Dacia = 
Dania) ist. Eine Münchener Pergamenthandschrift Clm. 14334 (s. XIII/XIV) 
enthält fol. 1r—18V einen Kommentar zu unserer Sprachlogik, als dessen 
Verfasser ein sonst gänzlich unbekannter Magister Swebelinus genannt 
ist: completa est sententia magistri Swebelini super modos significandi. 
Das Initium dieses Kommentars lautet: Seribitur a philosopho in libro ethi- 
corum: Bonum est quod omnia appetunt. In der sehr klar und anregend 
geschriebenen Einleitung, welche die Grammatik in den Zusammenhang des 
Wissenschaftsorganismus hineinstellt und die Bedeutung des modi signi- 
fieandi hervorhebt, kommt Magister Swebelinus auch auf den Verfasser zu 
sprechen: Causa efficiens dieitur magister Dacus fuisse. Für die Ent- 
scheidung der Frage, ob es sich um Martinus, Petrus oder Johannes!) de 
Dacia handelt, ist diese Bemerkung nicht von Belang. Es sind dies in der 
Tat drei verschiedene Persönlichkeiten. die alle drei ähnlich wie ihr be- 
rühmter Landsmann Boötius de Dacia mit logischen und sprachlogischen 
Fragen sich literarisch beschäftigt haben. 


Die Handschrift von Troyes dürfte wegen ihres hohen Alters und 
wegen der genauen Angaben im Kolophon die Autorschaft des Johannes 
von Dacia in den Vordergrund rücken. Eine endgiltig entscheidende 
Antwort auf die Frage nach dem Verfasser dieses Werkes, die aller Voraus- 
sicht nach für Johannes von Dacia ausfallen wird, werde ich geben können, 
wenn ich über Cod. 539 der Stadtbibliothek zu Brügge mir werde volle 
Klarheit verschafft haben. Dieser Codex enthält, von einer Hand noch des 
13. Jahrhunderts geschrieben, eine Philosophie und eine Summa gramma- 
ticalis. Die Philosophia ist eine sehr gründliche und ansprechend ge- 
schriebene Einleitung in die Philosophie; mit dem Initium: Ut vult philo- 
sophus in prima philosophia, consideratio de veritate uno modo facilis et 
alio modo difficils. Ein Exemplar dieser Philosophia magistri Johannis 
Daci ist auch im Bibliothekskatalog der Erfurter Kartause vom Ende des 
15. Jahrhunderts unter der Signatur G 21 verzeichnet. Ich werde über 
diese Philosophie des Johannes Dacus, aus der ich mir bei meinem letzten 
Aufenthalt in Brügge grössere Exzerpte gemacht habe, in einem anderen 


2), Ueber Joannes de Dacia vgl. Denifle, Chartularium Universitalis Pari- 
siensis I (Parisiis 1889) p. 536 n. 464: Joannes de Dacia, canonicus 5. Genovefae 
(efr. Gallia christiana VII 743), cujus obitus in Necrol. S. Genovefae ad VI non. 
Octob. assignatur. Bibliotheca S. Genovefae, ms. BB!. 42°, 
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Zusammenhang berichten !). Diese inhaltvolle Einleitung in die Philosophie, 
welche zugleich eine Wissenschaftslehre darstellt, erstreckt sich bis fol. 7Y 
und schliesst also: Explieit philosophia magistri Johannis Daci et conse- 
quenter ineipit sua summa grammaticalis, que ex philosophia prehabita 
dieitur dependere et secundum quod hujus philosophia ante summam 
nominatam per multum temporis in esse suo restitit introducta. Data autem 
fuit hujus summa anno Domini MCC octogesimo. Ich habe mir leider von 
dieser Summa grammaticalis des Johannes von Dacien keinerlei Aufzeich- 
nungen gemacht und kann daher die Frage, ob es sich um das hier in 
Betracht kommende, in der Handschrift von Troyes dem Johannes von 
Dacien zugeteilte Werk handelt, erst dann beantworten, wenn ich mir 
das Initium dieser Summa grammaticalis verschafft habe. 

Wenn Martinus von Dacien auch nicht der Verfasser dieses Tractatus 
de modis significandi ist, so ist er doch jedenfalls ein ganz vortrefflicher 
logischer Schriftsteller gewesen. Ich habe im Cod. 485 der Universitäts- 
bibliothek zu Erlangen Kommentare zur Logica vetus aus der Feder des 
Magister Martinus Dacus aufgefunden, die einen sehr guten wissenschaft- 
lichen Eindruck machen. Wir besitzen auch eine Mitteilung darüber, dass 
Martinus Dacus einen Traktat De modis significandi verfasst hat. Heinrich 
Wolter berichtet in seinem Archiepiscopatus Bremensis chronicon 788—1463, 
dass der König von Dänemark (man wird an Erich VI Menved zu denken 
haben) angesehene Pariser Magister an den päpstlichen Hof als Gesandte 
geschickt hat. Unter diesen befand sich in erster Linie der Magister Martinus 
de Dacia, „qui et compilavit Modos significandi, qui dieuntur Modi Martini 
et isti modi antiguo tempore communes erant‘‘ ?). 

Im Zusammenhang mit dieser allem Anscheine nach dem Johannes 
von Dacia zugehörenden Summa modorum significandi sei noch darauf 
hingewiesen, dass auch andere aus Dänemark stammende Autoren dieser 
Zeit als Verfasser sprachlogischer Arbeiten uns entgegentreten. Der Stamser 
Katalog weist dem Bo&thius von Dacia einen Traktat De modis signi- 
ficandi zu, der sich bisher nicht handschriftlich feststellen liess. Ich werde 
über Boethius von Dacien, der mit Siger von Brabant als Führer des 
averroistischen Aristotelismus an der Pariser Universität eine bedeutsame 
Rolle gespielt hat, bei einer anderen Gelegenheit handeln und auf Grund 
neuaufgefundener Schriften dieser bisher geschichtlich etwas schattenhaften 
Persönlichkeit schärfere Umrisse geben können. 

Weiterhin tritt uns ein Simon von Dacia als Vertreter der Sprach- 
logik aus den Handschriften entgegen. Er ist uns schon früher in einem 

.. ') Vgl. auch meine früheren Hinweise in meinen Forschungen über die 
lateinischen Aristotelesübersetzungen des 13. Jahrhunderts (Beiträge zur Ge- 


schichte der Philosophie des Mittelalters, herausgegeben von Cl. Baeumker 
XVII 5—6 [Münster 1916] 113, 247). { 


’) Ediert bei Meibom, Scriptores rerum Germanicarum II (Helmstadii 
1688) 19—86, Dieser Text steht pag. 46, (Helmstadii 
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Kommentar zur pseudoskotistischen, dem Thomas von Erfurt gehörigen 
Grammatica speculativa, der in einer Breslauer Handschrift aufbewahrt ist, 
Simon Dacus „in suis modis significandi“ begegnet. Das von Amplonius 
Ratinck!) im Jahre 1412 eigenhändig angelegte Verzeichnis seiner Hand- 
schriftensammlung nennt zwei sprachlogische Arbeiten des Simon de Daeia. 
Darnach sind die im Erfurter Codex O. 10 (s. XII/XIV) mit fol. 83 be- 
ginnenden anonymen Quaestiones die Questiones optime Symonis Daci 
super 2° minoris voluminis Prisciani. Das Initium lautet: Queritur utrum 
grammatica sit scientia et videtur quod non. Omnis scientia habetur per 
demonstrationem. An diese ganz in der Technik der scholastischen 
Quaestiones disputatae ausgestalteten grammatikalischen Quaestiones reiht 
sich fol. 90" bis 94V ein kurzer Traktat De modis significandi mit dem 
Initium : Sieut dieit philosophus in 4° ethicorum homo secundum intellectum 
operans. Am Schluss steht: Expliciunt modorum significandi compendiosa 
dieta. Möglicherweise handelt es sich hier um den Traktat De modis 
significandi des Simon de Dacia. Der innige Zusammenhang von Sprach- 
logik und der Literaturgattung der Sophismata tritt uns in den Sophismata 
entgegen, welche anonym ven fol. 47" bis 82" der gleichen Handschrift 
sich finden und welche in dem Verzeichnis des Amplonias Ratinck als: 
Optima dubia circa oraciones grammaticas per modum sophismatum can- 
cellarii Parisiensis bezeichnet werden. Der Anfang ist dieser: (QJuoniam 
circa orationes grammaticas ut in plerisque non minima aceidit difficultas 
propter hoc ad presens de hujusmodi orationibus inquirentes primo inqui- 
ramus quid sit oratio et quid constructio et quomodo differant inter se et 
quomodo non differant inter se. Es wird zuerst eine kurze Theorie ge- 
geben‘, und hierauf werden die Sophismata in der Weise behandelt, dass 
über jedes derselben eine Reihe von Fragen gestellt wird. 

7. Eine andere Erfurter Handschrift O 12 (s. XIII/XIV), welche eine Fülle 
von Abhandlungen des Johannes von Garlandia u. a. zur Grammatik dar- 
bietet, enthält von fol. 59" bis 75" einen sprachlogischen Traktat mit dem 
Initium: Sieut domus tribus partibus integratur scilicet fundamento pariete 
et tecto in eloquentia tribus scientiis perficitur grammatica tamquam tunda- 
mento. Im Verzeichnis des Amplonius Ratinck?) ist dieser anonyme Traktat 
als: „Tractatus parvus de grammatica Simonis Daci, sed est bonus“ betitelt. 

In den Erfurter Handschriften ist auch eine kleine Abhandlung über 
die modi significandi aus der Feder eines in Erfurt selbst wirkenden 
Lehrers der Grammatik, des Johannes Aurifaber, der in einer uns 
schon hekannten Breslauer Handschrift zitiert ist. In dem in den Jahren 
1295—1333 geschriebenen Cod. 0.276 steht fol. 136" bis 137Y eine kurze 
Abhandlung De modis significandi, deren Anfangsworte: Nota hic magister 
est oracio subjecti lauten und die am Schluss die Bemerkung aufweist; 


) W. Schum a.a. 0. 678. 
?) W. Schum a.a. 0. 680, 
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Nota determinacio de modis significandi posita et completa per magistrum 
Johannem Fabri a. D. 1332 feria 2 ante diem ss. Symonis et Jude Erfordie, 
scripta Daventrie a. D. 1333 in vigilia Michahelis . 

In einer Berliner Handschrift: Cod. lat. 972 (s. XV) ist ein Thomas 
Occan (Occam) als Verfasser einer Abhandlung de modo significandi be- 
zeichnet'). Im Prolog eines anonymen Kommentars zu einer Schrift: Scientia 
loquendi et sermocinandi dieses Autors ist die Rede von einem primus 
tractatus „‚compendii thome occan qui est de modo significandi octo parium 
oracionis“. Im weiteren Verlauf dieses Prologus begegnet uns auch hier- 
für die Bezeichnung grammatica speculativa. Da die Berliner Handschrift 
nicht zu dieser Schrift, sondern zur anderen, nämlich zur Scientia loquendi 
et sermocinandi, die als tractatus secundus bezeichnet ist, einen Kommentar 
bietet, so haben wir für die nähere Bestimmung dieser Grammatica specu- 
lativa keine weiteren Unterlagen. 

Ein sehr beachtenswertes Werk sprachlogischen Inhalts tritt uns im 
Cod. 485 der Erlangener Universitätsbibliothek (s. XII/XIV) fol. 130" bis 
130V entgegen. Das Werk selbst ist anonym, ihm voraus gehen Kommentare 
zu logischen Schriften des Aristoteles, als deren Verfasser ich Martinus von 
Dacien feststellen konnte; auf diese anonyme Sprachlogik folgen zwei ano- 
nyme, auch sonst in Handschriften beisammenstehende philosophische 
Opuscula, die ich anderswo als literarische Leistung des Boäthius von 
Dacien nachweisen werde. Den Schluss des ganzen bei Irmischer?) un- 
genau und unrichtig beschriebenen Codex bildet das Opusculum des hl. 
Thomas De ente et essentia. Es legt sich die Vermutung nahe, dass auch 
das anonyme sprachphilosophische Werk einen dieser Dacier, sei es 
den Boäthius, sei es den Martinus de Dacia zum Verfasser hat. Eine 
sichere Feststellung lässt sich jedoch noch nicht machen. Das Initium: 
Circa fillorum regimen decet omnes patres esse sollieitos, ut patet ex VII®. 
Politicorum ist der Anfang und das Motto eines inhaltsvollen, auch päda- 
gogisch interessanten Prooemiums, welches in sehr anregender Weise die 
Stellung des Grammatikunterrichtes im Organismus des ganzen Bildungs- 
und Unterrichtswesens aufzeigt. Die Sprachlogik selbst ist in der Form 
von Quaestionen im Anschluss an den Priscianus minor aufgebaut: Sub- 
iectum grammatice est constructibile, ut apparebit in questicnibus. Istud 
autem est duplex vel consideratum per se et secundum höc est subiectum 
in malori volumine vel consideratum sub isto modo significandi, quo ipsum 
est relatum ad aliud et sie erit subiectum in minori de quo est intentio 
et sic cum tota grammatica consistat in his duobus libris sufficienter 
dividitur per suum subjectum (fol. 130’). 


') Vgl. V. Rose, Verzeichnis der lateinischen Handschriften der könig- 
lichen Bibliothek zu Berlin II 3 (Berlin 1905) 1226 f. 

»)J. C. Irmischer, Handschriften-Katalog der königlichen Universitäts- 
Bibliothek zu Erlangen (Frankfurt a.M. und Erlangen 1852) 144. 
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IV. Bedeutung der mittelalterlichen Sprachlogik. 


Nachdem wir den Entwicklungsgang der mittelalterlichen Sprachlogik 
uns vergegenwärtigt und besonders die Literaturgattung der Tractatus oder 
Summae de modis significandi in ihren Haupterscheinungen aus den Hand- 
schriften festgestellt haben, erübrigt uns noch zum Schlusse ein Werturteil 
über dieses bislang noch wenig durchforschte Gebiet des mittelalterlichen 
Geisteslebens. 

1. Die ersten, die besonders über die modi significandi und über die 
Modistae ihr Urteil abgegeben haben, sind die deutschen Humanisten 
gewesen!) Ich will nur ein paar Stimmen uns vernehmen lassen. 
Alexander Hegins hat in der seinen Dialogi beigedruckten Contra modos 
significandi Invectiva sich sehr kräftig ausgesprochen: Contra eos, qui 
modorum significandi notitiam credunt grammatico necessariam, qui novo 
nomine modistae vocantur. Er hält den Verfassern solcher Traktate De 
modis significandi, von denen er Michael de Marbasio nennt, barbarische 
Schreibweise vor, bezeichnet die Kenntnis dieser modi significandi als für 
die Grammatik schädlich und weist auch darauf hin, dass in Italien solcher- 
lei Dinge unbekannt sind: Cur Itali non docent pueros modos significandi 
nisi quod eos cariores habent quam ut eis tam inutilia tamque noxia in- 
culceent? Jakob Wimpheling handelt im 18. Kapitel seines Isidonius 
grammaticus de modis significandi und hebt gleich am Anfang hervor, dass, 
wenn aus diesen modi significandi eine Frucht herauswächst, dieselbe doch 
für Knaben nichts sei und von diesen nicht verdaut werden könne. Im 
weiteren Verlauf berichtet Wimpheling, dass die übermässige Beschäftigung 
ınit den modi significandi schon gereifte und sonst gelehrte Männer ganz 
verrückt gemacht hat. 

Henricus Bebelius gibt in seiner Schrift: De institutione puerorum 
die Mahnung: modos significandi Joannis Jusse Michaelis de Morbosia tam- 
quam venenum declina. Auch Erasmus von Rotterdam spricht sich 
sowohl in seiner Declamatio de pueris ad virtutem ac literas liberaliter 
instituendis wie auch in der Ahhandlung De consceribendis epistolis sehr 
abschätzig über die Modistae aus, wobei wieder Michael de Marbasio als 
abschreckendes Beispiel vorgeführt wird. 

Man darf die temperamentvollen Aeusserungen der Humanisten über 
die mittelalterliche Literatur weder als ganz unbegründet ablehnen noch 
auch als ganz berechtigt ohne weiteres sich aneignen. Es haben die Hu- 
manisten, die an Auswüchsen und Entartungen der literarisch-sprachlichen 
Form sich stiessen, doch oft verallgemeinert und für die inhaltlichen ge- 
danklichen Werte des Mittelalters nicht immer das genügende Verständnis 
aufgebracht. Wie hat z. B. Lionardo Bruni so schroff über die Aristoteles- 
übersetzungen des 13. Jahrhunderts geurteilt und sich dafür von Baptista 

!) Vgl. über die nachfolgenden Urteile J. Müller, Modisten, Anzeiger für 
deutsches Altertum XXV (1878) 232—238, 352—355. 
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de’ Giudiei sagen lassen müssen, dass seine eigene in gefälligem Latein 
geschriebene Uebertragung der Nikomachischen Ethik den Aristotelischen 
Text vielfach sachlich unrichtig wiedergibt!). In unserem Fall wird man 
die ablehnende Haltung der Humanisten von ihrem Standpunkt aus wohl 
begreifen, da für die Pflege klassischer Studien und für ein elegantes Latein 
aus dem Studium der modi significandi wahrlich kein Ertrag zu erwarten 
war. Wir haben ja schon aus dem 13. Jahrhundert die Klage vernommen, 
dass die Sprachlogik das Studium der auctores, der Klassiker in den Hinter- 
grund gedrängt hat. 

2. Indessen ist die mittelalterliche Sprachlogik, wie sie namentlich in 
den Traktaten de modis significandi zutage tritt, für die -Geschichte des 
mittelalterlichen Geisteslebens und Wissenschaftsbetriebes von nicht ge- 
ringem Wert. Einmal erweitert sich damit unsere Kenntnis der scho- 
lastischen Philosophie, und zwar speziell, wie dieselbe in der Artisten- 
fakultät gepflegt wurde. Baeumker hat mit Recht darauf hingewiesen, dass 
die bisherige Forschung in erster Linie die von den Theologen gepflegte 
und angewendete Philosophie, welche allerdings im 13. Jahrhundert die 
bedeutendere gewesen, weniger die in der Artistenfakultät angewachsene 
philosophische Literatur ins Auge gefasst hat?). 

Weiterhin dürfen wir nicht übersehen, dass im Mittelalter die Lehrer 
und Gelehrten der Spezialwissenschaften, der Theologie, des kanonischen 
und römischen Rechtes und der Medizin durch die Artistenfakultäten ge- 
gangen sind, vielfach zuvor Magistri artium gewesen sind und dadurch 
die auf diesem Gebiete erworbene wissenschaftliche Einstellung aut ihr 
eigenes Fach übertragen haben. Die Lehrtätigkeit war zu einem guten 
Teile eine kommentierende, die Erklärung eines Textbuches. Da ist es 
‚nun einleuchtend, dass ein Theologe oder Jurist, der mit der Sprachlogik 
und mit den modi significandi vertraut geworden war, auch bei der Er- 
klärung der hl. Schrift, der Sentenzen des Petrus Lombardus oder juristi- 
scher Texte auf die Bedeutungen der einzelnen Satzteile sein Augenmerk 
richtete und das logische und sprachlogische Element in der Interpretations- 
methode betonte. Es ist ebenso einleuchtend, dass dabei historische und 
psychologische Gesichtspunkte, die aus der Einfühlung in die Persönlichkeit 
und Zeit des Verfassers der hetreffenden Textstellen sich ergeben, viel- 
fach in den Hintergrund treten mussten. 


') Vgl. Grabmann, Eine ungedruckte Verteidigungsschrift von Wilhelms 
von Moerbeke Uebersetzung der Nikomachischen Ethik gegenüber dem Huma- 
nisten Lionardi Bruni. Abhandlungen aus dem Gebiete der Philosophie und 
ihrer Geschichte. Festschrift Hertling (Freiburg 1913) 133—142. 

) Cl. Baeumker, Der Platonismus im Mittelalter (München 1916, 17). 
Derselbe, Petrus de Hibernia, der Jugendlehrer des Thomas von Aquino 
und seine Disputation vor König Manfred (Sitzungsberichte der Bayerischen 
Akademie der Wissenschaften. Philosophisch-philologische und historische Klasse 
1920. 8. Abhandlung) [München, 1920, 30). 
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x 

In der Anschauung, dass es für alle Sprachen nur eine Grammatik 
gebe, lag es auch begründet, dass philologische Orientierung, Rücksicht- 
nahme auf den Sprachcharakter oder auch auf die Originalsprache, wenn 
das lateinische Textbuch eine Uebersetzung aus dem Griechischen, Ara- 
bischen oder Hebräischen war, keine sonderliche Rolle spielt. Es gibt 
hier indessen auch Ausnahmen, besonders in der auf Quellenverständnis 
viel mehr als die spätere Zeit des Nominalismus gerichteten Hochscholastik. 
So hat der hl. Thomas von Aquin, der zu Neapel von Magister Mar- 
tinus in die Grammatik und Sprachlogik eingeweiht worden war, das leb- 
hafte Bedürfnis empfunden, bei seinen Aristoteleskommehtaren urd Aristo- 
telesstudien durch die Beihilfe seines sprachkundigen Freundes Wilhelm 
von Moerbeke mit den „exemplaria graeca‘“ in Fühlung zu treten und 
durch eine möglichst wortgetreue Uebersetzung die Eigenart des griechischen 
Originals berücksichtigen zu können. 


Sprachlogik und Bedeutungslehre haben nicht bloss die kommen- 
tierende Tätigkeit der mittelalterlichen Autoren in der angeführten Weise 
beeinflusst, sondern sind auch in den selbständigen systematischen Werken 
zur Geltung gelangt. Die scholastische Theologie, um auch hier auf 
diesen Wissenszweig uns zu beschränken, hat für die Ausprägung einer mög- 
lichst präzisen und korrekten theologischen Terminologie von der Sprach- 
logik und auch von der Theorie der modi significandi einen ausgiebigen 
Gebrauch gemacht. Simon von Tournai z. B. hat in der Einleitung 
seiner ungedruckten theologischen Summa eingehende sprachlogische 
Erörterungen gepflogen und über die verschiedenen Formen der signi- 
ficatio sich ausgesprochen !. Auch in den gleichfalls ungedruckten 
Summen des Petrus von Capua, des Martinus von Cremona, des 
Martinus de Fugeriis und besonders des Praepositinus ist für 
theologische terminologische Untersuchungen zur Gottes- und Trinitätslehre 
die Sprachlogik herangezogen.?) Besonders ausführlich sind in dieser 
Hinsicht Alexander von Hales?) und Ulrich von Strassburg‘) in 
ihren grossen theologischen Summen. Auch die Kommentatoren zu den 
Sentenzen des Petrus Lombardus besprechen namentlich in der Distinktion 
22 des ersten Buches solche Probleme. Der hl. Thomas spricht an 
dieser Stelle sich grundsätzlich über das Recht und die Pflicht der 
"Theologie aus, sich auch der Sprachlogik ufd Bedeutungslehre zu be- 
dienen: Theologia inquantum est principalis omnium seientiarum, aliquid 
in se habet de omnibus scientiis; et ideo non solum res, sed nominum 
significationes pertractat; quia ad salutem consequendam non solum est 


1) M. Grabmann, Die Geschichte der scholastischen Methode II, 537 ff. 
2) Ibid. 533, 526, 530, 560 f. 

s) Alex. Hal. S. Th. I qu. 48—57. 

*) Ulrich von Strassburg, Summa de bono lib. II tract. 1. 
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necessaria fides de veritate rerum, sed etiam vocalis confessio per nomina. 
Rom. 10, 10: Corde creditur ad justitam, ore autem confessio fit ad salutem. 
(I Sent. dist. 22 expos. textus). Thomas !) macht auch tatsächlich in der 
Gotteslehre, in der Trinitätslehre, in der Christologie und auch sonst, wo 
terminologische Schärfe und Klärung für den Theologen erwünscht ist, 
von der Sprachlogik einen Gebrauch, und zwar in der Weise,. dass eine 
theologisch und logisch korrekte und sprachlich durchsichtige Ausdrucks- 
weise geschaffen ist. Den Weg unnötiger Spitzfindigkeiten und ins Kleine 
und Kleinliche sich verlierender Detailuntersuchungen vermeidet der auf 
das Sachliche streng eingestellte und methodisch ungemein fein empfindende 
grosse Scholastiker.. Es liesse sich über die Anwendung der Sprachlogik 
auf Probleme der Theologie in den Werken des hl. Thomas eine um- 
fassende Abhandlung schreiben. Ebenso müsste erst in eingehender Unter- 
suchung festgestellt werden, ob und wie die Traktate De modis significandi 
auf die Theologie vom Ende des 13. Jahrhunderts bis zum Ausgang des 
Mittelalters einen Einfluss ausgeübt haben. Die Okkamisten, z.B. Pierre 
d’Ailly, der Destructiones modorum significandi verfasste, verhielten sich 
grossenteils ablehnend gegenüber den hergebrachten Modi significandi. Ihrer 
erkenntnistheoretischen Einstellung entsprach die in den Traktaten De 
modis significandi meist schon im Prooemium vorausgesetzte und ausge- 
sprochene Gegenüberstellung der modi essendi. intelligendi, significandi 
nicht, da ja dieser Parallelismus mehr auf einen realistischen Standpunkt 
in der Universalienlehre zugeschnitten ist. Die Spezialuntersuchung wird 
die hier bestehenden Zusammenhänge und treibenden Motive aufhellen 
müssen. Johannes Gerson hingegen hat in einer aus fünfzig Thesen 
(quinquaginta propositiones) bestehenden Abhandlung: De modis_ signi- 
ficandi?) sich zu Gunsten dieser scholastischen Literaturgattung ausge- 
sprochen und namentlich deren Wert für die Theologie unterstrichen: 
„Theologus in inquisitione speculabilium curiositatem evitet non plus quam 
expedit moralia dimittendo. Sequatur insuper modos significandi quibus 
utitur communis schola Doctorum, etiam si quandoque posset invenire suo 
judicio magis idoneos. Exponat modos communes, non contemnat aut 
immutet.... Ex modis significandi grammaticalibus et logicalibus plurimae 
diffieultates in quavis scientia, maxime in Theologia possunt terminari.‘“ 
Gerson findet in weiteren Darlegungen sogar auch Verbindungswege, die 
von den modi significandi zur Mystik führen. 


3. So ist diese bislang wenig bekannte mittelalterliche Litteraturgattung 
sowohl in sich eine beachtenswerte Erscheinung des scholastischen Unter- 

') Vgl. I. Sent. dist. 22; S. Th. 1 qu. 13 u. 31, II qu. 16; S.c.G@. 1], 
30 sqq.; De pot. qu. 5 usw. 

”) Joannis Gersonii Opera omnia. Ed. M. Lud. Ellies du Pin IV 
Antwerpiae 1706. 816—8B21. 
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richts- und Wissenschaftsbetriebes wie auch ein nicht zu unterschätzendes 
Hilfsmittel, um andere weite Gebiete des mittelalterlichen Geisteslebens 
besonders in formellen und methodischen Belangen besser verstehen und 
allseitiger würdigen zu können. Ausser diesem geschichtlichen Erkenntnis- 
wert eignet diesen Summen de modis signifieandi auch ein wissenschaft- 
licher Gegenwartswert, insofern auch in unseren Tagen dazu ganz parallele 
Problemstellungen bei E. Husserl, A. Marty u. a. uns entgegentreten. Vor 
allem hat M. Heidegger in seiner schon früher erwähnten Monographie 
über die Kategorien- und Bedeutungslehre des Duns Scotus die von ihm 
als erstes Skotuswerk betrachtete Grammatica speculativa in moderne Be- 
leuchtung gerückt, hat die in ihr entwickelten Gedankengänge mit sinn- 
verwandten modernen Problemstellungen in innige Fühlung gebracht und 
hat das Gerippe des mittelalterlichen Textes mit Fleisch und Blut leben- 
diger Gegenwartsphilosophie umkleidet. Besonders hat Heidegger es ver- 
standen und vermocht, den mittelalterlichen Autor in die Formen der 
Philosophie Husserls, in die Terminologie der Phänomenologie einzufügen. 
Er kann auch Texte aus Lotze anführen, die ‚man eine verdeutlichende 
Uebersetzung der kurzen Sätze des Duns Scotus nennen könnte.“!) Es 
liegt nicht in der Absicht dieser literarhistorischen und philosophie- 
geschichtlichen Darlegungen gewidmeten Abhandlung, diesen Gegen- 
über- und Zusammenstellungen Heideggers näher nachzugehen oder gar 
dieselben durch die Bearbeitung der anderen Summae de modis significandi 
zu erweitern, ebensowenig wie hier zu der Frage über die Berechtigung 
einer logischen Grammatik ?) Stellung genommen werden kann. Jedenfalls 
wird eine weitere inhaltliche und problemgeschichtliche Untersuchung und 
Würdigung der mittelalterlichen Sprachphilosophie und Sprachlogik, vor 
allem der Summae de modis significandi unsere Erkenntnis der „scho- 
lastischen Züge inı modernen Denken und der modernen Züge im scho- 
lastischen Denken‘ bereichern und vertiefen. 


') M. Heidegger a.a. (). 139. 

®) Vgl. K. Vossler, Grammatik und Sprachgeschichte oder das Verhältnis 
von „richtig“ und „wahr“ in der Sprachwissenschaft. Logos I (1910). Das 
System der Grammatik. Logos 1V (1913). Positivismus und Idealismus in der 
Sprachwissenschaft, Heidelberg 1901. H. Maier. Logik und Psychologie. Fest- 
schrift für A. Riehl. Halle 1914. 344 f. L. Kramp. Das Verhältnis von Urteil 


und Satz. Bonn 1916. 
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Nachtrag. 


Nach der Drucklegung dieser Abhandlung konnte ich bei meinen hand- 
schriftlichen Forschungen noch mehrere wichtige Feststellungen machen, 
die hier in Kürze nachgetragen sind. 

a) Zu den in Italien entstandenen lateinischen Grammatiken, die mehr 
nach der kanonistischen Seite gerichtet sind und mit den Summae dietaminis 
in Beziehung stehen, sei zunächst die Summa grammaticae des Ma- 
gister Johannes a Pigna nachgetragen. Dieselbe ist im God. CCXVII 
der Kapitelbibliothek in Verona (saec. Xlll) fol. 3r —33" erhalten, wo ich 
sie Ostern 1922 einsah. Das Initium lautet: Scientia est nobilis possessio 
animi. Auf fol. 32r ist als Bestandteil dieser Grammatik ein tractatus 
dietaminum eingefügt. Auf fdl. 33" schliesst dieses Werk; Explicit summa 
magistri Johannis a Pigna artis grammatice professoris. Veronensis. 

Als besonders bedeutsame Ergänzung sei hier kurz die Summa 
grammaticae des bekannten Kanonisten Huguccio erwähnt, über dessen 
Liber derivationum oben gehandelt ist. Diese Grammatik Huguceios ist uns 
im Clm. 18908 (s. XIII) erhalten. Auf fol. 1” steht oben Summa Huguiconia 
in grammatica von späterer Hand. Aber am Schluss des Werkes ist von 
der gleichen schon der ersten Hälfte des 13. Jahrhunderts angehörigen Hand, 
die den Codex geschrieben, der Verfasser ganz deutlich genannt: Explicit 
summa artis grammatice a magistro ognicione felieiter composita (fol. 32"). 
Das Initium lautet: „Ad communem utilitatem multiplices et varias dispu- 
tationes earumque solutiones pro nostre facultatis modulo magistri nostri R. 
vestigia non pretermittentes etc.‘‘ Ich werde auf diese Grammatik Huguccios, 
die weder bei Schulte noch in den glossographischen Arbeiten von Gg. Goetz!) 
erwähnt ist, bei einer anderen Gelegenheit zurückkommen. 

b) Zu den Kommentaren, welche die früher dem Duns Scotus zugeteilte 
Grammatica speculativa als Werk des Thomas von Erfurt erweisen, sei 
noch nachgetragen: Clm. 7589 (s. XIV). Der damit fol. 24r beginnende 
Tractatus de modis signifieandi, dessen Initium: Diescendi in hortum nucum, 
ut viderem poma convallium lautet, ist ein Kommentar zur obigen Grammatica 
speculativa, Auf fol. 24! ist über deren Verfasser folgendes bemerkt: 
Causa efficiens fuit magister Thomas. 


') G. Goetz, Beiträge zur Geschichte der lateinischen Studien im Mittel- 
alter. Bericht über die Verhandlungen der sächsischen Gesellschaft der Wissen- 
schaften zu Leipzig. Philologisch - historische Klasse 1903, 121—154. Hier ist 
eingehend S.121-133 über Huguccios Liber derivationum berichtet, ohne dass 
seiner Grammatik Erwähnung geschieht. — Zur Literatur über Papias sei die Ab- 
handlung von G. Goetz erwähnt: Papias und seine Quellen. Sitzungsberichte 
ER hayer Akademie der Wissenschaften. Philolog.-philos. und hist. Eee 1903, 


Ueber conscientia und conservatio im philo- 
sophischen Sinne bei den Römern von Cicero bis 
Hieronymus. 


Von Dr. Hebing in Köln. 


(Fortsetzung.) 

2. Bevor wir jedoch auf die Lehre Ciceros von dem Gewissen näher 
eingehen, dürfte es angebracht sein, zu sehen, wie die früheren Jahrhunderte 
in dieser ethischen Frage gedacht haben. Die- naturalistische Lebens- 
anschauung des Heidentums suchte alle Kräfte, die ihr in der Natur ent- 
gegentraten, zu personifizieren. Dieses Bestreben machte sich nicht nur 
für die physischen Kräfte bemerkbar, auch die seelischen Erregungen, 
namentlich diejenigen, welche der Sünde nachfolgen, suchte man durch 
Göttinnen oder uiesen ähnliche Wesen darzustellen. So finden sich bei 
den Griechen und Römern die Nemesis, Furien und Erivyen. In allen 
Fabeln erschienen diese, wie es uns auch Cicero schildert, mit brennenden 
Fackeln den Frevler verfolgend. Sie lassen ihm nimmer Ruhe, bis das 
Verbrechen gesühnt ist. Die so versöhnten Furien heissen dann Eumeniden. 
Bei dem im allgemeinen sorglosen, naiven Standpunkt der homerischen 
Gesänge ist hier von solehen Anschauungen noch wenig zu erwarten. Den 
Helden schmückt nicht allein Tapferkeit und Klugheit, auch sittliche Ehre 
ist ihm vonnöten. Der Uebeltäter macht sich nicht nur bei den Menschen 
unbeliebt; er weiss, dass er auch die Götter mit ihrer vergeltenden Macht 
sich zu Gegnern macht. So wird auch hier schon, wie Gass bemerkt), 
dem Ehrlosen und Frevler ein eigenes Schuld- und Selbstgefühl zugetraut 
neben dem sonst den sittlichen Maßstab bildenden objektivierten sittlichen 
Gesamtbewusstsein der JE&wuus. Hesiod beschäftigt sich 185 mit den Furien 
und sucht ihre Abstammung zu erklären, desgleichen Soph. Oed. Col. 40 
und Aeschylus Zum 321. Von den jonischen Naturphilosophen ist bei 
ihrer ansschliesslichen Beschäftigung mit der Natur und deren Erklärung 
für dieses ethische Problem nichts zu erwarten. Von dem Studium ethi- 
scher Fragen seitens der Eyihagoräer berichtet uns Aristoteles MMI1» 
11828 11: nngWrog uev oÜv Eveyeignoe Ilvdayogag rregi agernv eineiv, 


») W. Gass 8. 


216 Jos. Hebing. 


ovx 0g9üs de. Ihr Hauptsatz ist &rov Hey. Wie im folgenden dann 
die Strafe für die Freveltat allmählich in das Schuldbewusstsein des ein- 
zelnen gelegt wird, haben wir an der Entwickelung von ovverdevaı bei 
Euripides gesehen. Sophocles, der diese für dieses Bewusstsein sich 
nach und nach bildende Bezeichnung noch in dem ursprünglichen Sinne 
gebraucht, spricht von einem im Menschen eingeschriebenen Gesetze: 

oVdE 0IEveıv TO00UTOv WOLv Ta 0@ 

xnoVyYuas” ws Tayganra x’aoyaln Hewv 

voua Övvaodaı Ivrrov 0v° vrregdgoueiv. 
Von dem gleichen Gesetze spricht auch Thukydides II 37, wenn er sagt: 
„Wir überschreiten die Vorschriften nie aus Scheu und Ehrfurcht vorzüg- 
lich, indem wir auf die jedesmaligen Obrigkeiten und Gesetze hören, vor- 
züglich auf die, welche zum Schutze der Beeinträchtigten bestehen und 
die zwar ungeschrieben, doch in der allgemeinen Denkart dem Uebeltäter 
Schande drohen‘. Unter dem datuuovıov des Sokrates hat man wohl nicht 
das Gewissen zu verstehen. Es ist ihm ein Ausfluss ToV HeoV, od xal 
avdewWnov yE Wuyn uereyeı (Xen. Mem. 6, 3, 4). Es schreibt dem 
Menschen vor, was zu tun ist und was nicht (Xen. Apol. 12), geht aber 
hierbei wohl mehr von dem Nützlichkeitsstandpunkte aus als von dem 
ethischen, indem es den Menschen unbestimmt ahnen lässt, dass etwas 
unglücklich ausschlagen könne. Für Plato sind, wie alle Ideen, auch die 
des Guten und Schönen angeboren. Ihrer erinnert sich der Mensch. Wer 
ihnen folgt, sich keines Fehltrittes bewusst ist, empfindet Freude. Wer 
von ihnen abweicht, empfindet Reue. So spricht er Rep. 9, 577E von 
einer Yvyn Tagayng xal ueraueisiag uE0Tn. Ueber den Gewissensbegriff 
bei den Peripatetikeın, deren Tugend im vernunftgemässen Handeln 
besteht, wird später zu sprechen sein. Die Lehre der Stoa hierüber findet 
im Anschlusse an Cicero Erörterung. 

Wie die Römer über das oberste sittliche Prinzip gedacht haben, 
deuten zum Teil eınige erwähnte Stellen über den Gebrauch von conscius 
an. Im übrigen fasst Hofmann!) die ganze Entwickelung folgender- 
massen zusammen: Wo ist in dieser (der Kaiserzeit) Zeit in ganz Rom 
eine objektive sittliche Macht, ein Niederschlag von öffentlicher Sitte zu 
finden, welcher, wie bei den Griechen, das in der sE&wug verobjektivierte 
sittliche Gesamtbewusstsein, die Gewissensnorm vertreten könnte? In früheren 
Zeiten mag der Begriff der gravitas, weiterhin der virtus und honos das 
ethische Urteil des Römers über sich selbst bestimmt haben; damals mag 
die Summe dessen, was man von einem civis bonus verlangte, eine im 
Bewusstsein des Volkes feststehende gewesen sein und es möglich gemacht 
haben, „dass der Rörner nicht bloss ein negatives ethisches Selbstbewusst- 
sein, ein Bewusstsein von seinen Taten und erfüllten Bürgerpflichten 


8, 19. 


Conscientia und conservatio im philos. Sinne bei den Römern. 217 


hatte‘; aber je näher der Kaiserzeit, desto mehr gingen die sittlichen An- 
schauungen in der Theorie wie in der Praxis auseinander, desto weniger 
gab es eine von allen als Macht anerkannte Sitte, desto weniger war der 
Zeitgeist ein von einem durchgreifenden sittlichen Prinzip getragener, 
desto weniger gab es eine allgemeine objektive sittliche Norm, und desto 
mehr musste daher der einzelne die sittliche Norm in sich selbst suchen. 
Daher, und weil auch die Autorität der Götter sich vor dem Spotte der 
Gebildeten längst ins Fabelreich (ut in fabulis, sagt Cicero De leg. I 14 
von den Furien) zurückgezogen hatte, spielt das Gewissen bei den Römern 
eine weit entschiedenere RoMe als bei den Griechen, und zwar in der 
meisten Beziehung unter Zugrundelegung des Begriffs der Stoa. 


3. Besonders ausgebildet ist die Lehre von dem Gewissen bei Cicero. 
Er verbindet den Begriff des Gewissens zunächst mit dem Worte conscientia. 


Diese conscientia ist ihm etwas Heiliges, eine von der Gottheit ver- 
liehene Anlage, die dem Menschen nicht entrissen werden kann. Von ihr 
sagt Cicero A. Oluent. $ 159: illud est hominis magni et sapientis .. 
maximi aestimare conscientiam mentis suae, quam ab dis immortalibus 
accepimus, quae a nobis divellinon potest!); quae si optimorum 
consiliorum atque factorum testis in omni vita nobis erit, sine ullo metu 
et summa cum honestate vivemus und ähnlich A/f. XII 28, 2: mea mihi 
conscientia pluris est quam omnium sermo?). Noch entschiedener spricht 
er den letzten Gedanken aus Tusc. Il 64: Quin etiam mihi quidem lauda- 
biliora videntur omnia, quae sine venditatione et populo teste fiunt, ... 
nullum theatrum virtuti conscientia maius est. Die Rücksicht auf die Welt 
darf für den Weisen keine Rolle spielen; denn die Welt unterliegt in ihren 
Meinungen allzuoft dem Irrtum. Sagt doch Cicero kurz vorher ($ 63): 
sed tamen hoc evenit, ut in volgus insipientium opinio valeat honestatis, 
cum ipsam videre non possint. Te autem, si in oculis sis multitudinis, 
tamen eius iudicio stare nolim nec, quod illa putet, idem putare pulcherri- 
mum. Tuo tibi iudicio est utendum). Einen solchen Weisen, der unbe- 
kümmert um die Meinung der Mitmenschen nur sich nach dem Urteil 
seines Gewissens richtet, führt uns Cicero in Milo in der Verteidigungsrede 


!) Vgl. hierzu die oben angeführte Hieronymusstelle. 

2) Hier ist Cicero wohl von Zenon abhängig, für den Dyroff pag. 47 
Anm. 2 die gleiche Ansicht nachweist: Zenon warnt vor dem Urteil der Menge, 
dagegen mahnt er, man solle seine Handlungen so einrichten, dass sie vor 
dem Urteil der unberufenen Richter bestehen können; vgl. auch Arnim I 
pg- 57 fr. 238. 

3) Diese Auswahl einiger weniger, der oopol dyadoi, aus der Menge der 
insipientium geht aus von Heraklit und hält sich auch bei den folgenden 
Philosophen Parmenides, Epikur, Aristoteles („eyalowvyos), bis ihre allmähliche 
Aufhebung durch die Kyniker und die Stoa, in der sich allerdings solche Ge- 
danken auch noch finden, dem Christentum vorarbeitet (vgl. auch Dyroff pg. 36 


Anm. 2). | 
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für diesen & 61 vor: Quodsi nondum satis cernitis, cum res ipsa tot 
tam claris argumentis signisque luceat, pura mente atque integra Milonem 
nullo scelere imbutum, nullo metu perterritum, nulla conscientia exanimatum 
Romam revertisse recordamini, per deos immortales. So hätte Milo nicht 
gehandelt, wenn nicht der Freispruch seines Gewissens den Sieg davonge- 
tragen hätte über die Furcht vor dem Gerede der Menschen. Denn so 
fährt Cicero fort: Magna vis est conscientiae, iudices, et magna in 
utramque partem, ut neque timeant, qui nihil commiserint, et poenam 
semper ante oculos versari putent, qui peccarint. Des Gewissens Gewalt 
und Macht in Ansehung der Tugenden und Easter hebt er dann auch noch 
an anderer Stelle hervor. De nat. deor. III 85 heisst es: videtur enim 
aucloritatem adferre peccandi; recte videretur, nisi et virtutis et vitiorum 
sine ulla divina ratione grave ipsius conscientiae pondus esset, qua sublata 
iacent omnia, Hier lässt Cicero den Cotta, den Vertreter der akademischen 
Lehre, gegen den Verfechter der stoischen Ansichten Q. Lucilius Balbus 
argumentieren. Dieser hatte am Schlusse des zweiten Buches die Ansicht 
vertreten: deos providisse et consuluisse hominibus. Aus der Gegnerschaft 
des Cotta gegen diese Vorsehung Gottes ist die scharfe Betonung des sine 
ulla ratione zu erklären. Caf. III 11 heisst es: tum ille demens, quanta 
conscientiae vis esset ostendit. Nam quum posset infitiari, repente 
praeter opinionem omnium confessus est. Diese Gewalt schützt auch den 
furchtlosen Kämpfer gegen das Unrecht vor der Wut und Raserei der sich 
entlarvt sehenden Frevler; $ 27: magna vis conscientiae, quam qui 
neglegent, cum me violare volent, se ipsi indicabunt. Diese zuletzt ange- 
führten Stellen (Mil. 61, Caf. III 11 und 27) sind deshalb bemerkenswert, 
weil hier von dem Gewissen als einer dem Menschen angeborenen Kraft die 
Rede ist. 


Hatten wir bisher in der conscientia bei Cicero nicht so sehr die sitt- 
liche Richtschnur gefunden, an der der Mensch im einzelnen Falle die 
sittliche Qualität der beabsichtigten Handlung ermessen kann, und die ihn 
bald zu dem als sittlich gut Erkannten antreibt, bald ihn vor dem Gegen- 
teil warnt, sondern jene Anlage vielmehr, die über die geschehene Hand- 
lung in dem Menschen Zeugnis ablegt und über die vollbrachte Tat ein 
bald freisprechendes, hald anklagendes Urteil ausspricht, so findet sich diese 
Natur der conscientia auch in den folgenden Stellen bestätigt, wo die oben 
erwähnte Gewalt je nach dem Urteil des inneren Richters in belohnender 
oder strafender Weise sich äussert. 


Cicero wird nicht müde, sie in ihren verschiedenen Erscheinungs- 
formen zu schildern. Zuerst rühmt er die trostspendende Kraft im Un- 
glück; Ad Att. X 4,5: Praeclara igitur conscientia sustentor, cum cogito 
me de re publica aut meruisse optime, cum potuerim aut certe nunquam 
Insi pie cogitavisse, eaque ipsa tempestate eversam esse rem publicam, 
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quam ego quattuordecim annis ante prospexerim. Hac igitur conscientia 
comite profieiscar. Bruf. 250: Consoletur se cum conscientia optumae 
mentis, tum etiam usurpatione et renovatione doctrinae. Dieses gute Ge- 
wissen ist dem Menschen auch eine reiche Quelle der reinsten Seelen- 
freuden; Ad Ati. XV 11, 3: Ne multa, nihil me in illo itinere praeter 
conscientiam meam delectavit. 


Weit ausführlicher schildert er jedoch die Strafen und Qualen des 
schlechten Gewissens. Pro S. Rosc. Amer. $ 67 tut er seine grundsätz- 
liche Auffassung über die Strafen des Gewissens kund: Nolite enim putare, 
quemadmodum in fabulis saepe numero videtis eos, qui aliquid impie 
scelerateque commiserint, agitari et perterreri furiarum taedis ardentibus. 
Sua quemque fraus et suus terror maxime vexat. Suum quemque scelus 
agitat amentiaque afficit: suae malae cogitationes conscientiaeque animi 
terrent. Diese vor einem grösseren Publikum gesprochenen Worte zeigen, 
wie weit die ciceronianische Zeit unter dem Einflusse der griechischen 
Philosophie von den mythischen Vorstellungen der Vorfahren sich entfernt 
hatte; sie lassen aber auch erkennen, wie fein der römische +Philosoph 
diese Vorgünge des Seelenlebens zu beobachten und zu schildern verstand. 
Aehnlichen Gedanken begegnen wir in seinen an Platons gleichnamige 
Schrift sich anlehnenden Büchern über die Gesetze. I 40 sagt Cicero: 
Itaque poenas luunt non tam iudiciis (quae quondam nusquam erant, hodie 
multifariam nulla sunt, ubi sunt, tamen persaepe falsa sunt)!), sed eos 
agitant insectanturque furiae non ardentibus taedis, sicut in fabulis, sed 
angore conscientiae fraudisque cruciatu. Das schlechte Gewissen beschreibt 
er also nicht so sehr als eine Furcht vor Strafe, auch nicht als eine wirk- 
liche Strafe und Einwirkung derselben auf das Gemüt. Vielmehr be- 
trachtet er die Strafe des Gewissens als eine Selbstmarter, Selbstverwerfung. 
Der im Menschen durch das Bewusstsein der schlechten Taten entstehende 
Schrecken vor sich selbst ist seine grösste Qual. Nur der Gedanke hieran 
kann den Menschen von der Bahn des Lasters wirksam zurückhalten auch 
dann, wenn er die irdische Gerechtigkeit nicht zu scheuen braucht. Denn, fährt 
Cicero De leg. I 40 fort: Quodsi homines ab iniuria poena, non natura 
arcere deberet, quaenam sollicitudo vexaret impios sublato suppliciorum 
metu. Diese Strafe nämlich ereilt den Frevler mit’ unerbittlicher Not- 
wendigkeit auch dann, wenn Verachtung und Abscheu der Mitmenschen 
ihm gleichgiltig geworden sind. In diesem Sinne sagt Cicero Tusc. IV 45: 
Impunitas enim peccatorum data videtur eis, qui ignominiam et infamiam 


ı) Zum Beweise dafür, dass der Mensch auch ohne geschriebene Gesetze 
sich für gebunden erachtet, weist Cicero De leg. 1110 auf Sextus Tarquinius 
hin, der sich bewusst war, dass er gegen ein ewiges Gesetz sündige, als er 
der Lucretia Gewalt antat, si regnante L. Tarquinio nulla erat Romae scripta 


lex de stupris. 
14* 
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ferunt sine dolore, morderi!) est melius conscientia?). In ähnlicher Weise, 
wie Cicero hier physische Schmerzen zum Vergleiche heranzieht, sagt er 
De off. IIl 85: Hunc tu quas conscientiae labes in animo censes habuisse, 
quae vulnera. 

Auch versäumt Cicero nicht, an einer Reihe von Beispielen zu zeigen, 
wie sich die Seelenqualen des schlechten Gewissens äussern, sei es durch 
unbewusste Veränderungen im Aeusseren, sei es durch unüberlegte impul- 
sive Handlungen oder Worte des Sünders. Als ganz bekannte Zeichen 
eines schlechten Gewissens bezeichnet er plötzliches Erbleichen oder Er- 
röten, Verwirrung oder sonstige auffallende unbewusste Erscheinungen, die 
vor Gericht mit dazu dienen können, die Schuld des Angeklagten zu be- 
weisen. So sagt er in der auf seinen Lehrer, den Akademiker Antiochus 
von Askalon, zurückgehenden Schrift Topica $ 52: At post rem (quae- 
runtur): pallor, rubor, titubatio, si qua alia signa conturbationis et con- 
scientiae. Verr. V 74 heisst es: An te id, quod fieri solet, conscientia 
timidum suspiciosumque faciebat. Oft raubt der Zeuge im Innern mit 
seinen beständigen Vorwürfen dem Frevler die kühle Ueberlegung und 
treibt ihn zu unbesonnener Flucht, dem sichersten Beweise für seine Schuld. 
So sagt Cicero Pro Cluent. 25: Post illam autem fugam, sceleris et con- 
scientiae testem. Oder der Sünder verzweifelt an seiner eigenen Sache 
und versucht gar nicht mehr, Gegenbeweise vorzubringen. Verr. V 155. 
Reducam iterum equitem Romanum L. Flavum, quoniam priore actione 
eonscientia tua atque auctoritate meorum testium testem nullum interrogasti. 
Selbst einen Katilina brachten seine Gewissensnöte schliesslich so weit, 
dass er das beredteste Zeugnis wider sich selbst ablegt, indem er gegen- 
über den Anschuldigungen Ciceros schweigt und die ganze Flut der Vor- 
würfe über sich ergehen lässt. Caf. // 13: Cum ille homo audaeissimus 
conscienlia convictus primo reticuisset, patefeci caetera. 


An zwei Stellen scheint Cicero die Macht des Gewissens in etwa ein- 
zuschränken, De fin. Il 53 wendet er sich gegen die epikureische Ansicht, 
dass die Tugend der voluptas halber und aus Furcht vor Schaden erstrebt 
werde; er sagt, solche Leute würde auch das Zeugnis ihres Gewissens 
oder die Furcht vor Strafe nicht von Frevela zurückhalten, wenn sie nur 
ihr Ziel erreichten: Sunt enim levia et perinfirma, quae dicebantur a te 


') Vgl. Thomas, Quaest. disp. de verit. 17a 1: dieitur conscientia accu- 
sare vel remordere und oben pe. 2. 

?) Mit diesen Worten tritt Cicero für die stoische Lehre von der Leiden- 
schaft gegen die Peripatetiker ein, die bei der Verteidigung ihrer Ansicht von 
der Nützlichkeit und Notwendigkeit der perturbationes animi auch non sine 
magna ulilitate a nalura dieunt constitulfam (aegritudinem), ut homines casti- 
galionibus, reprehensionibus, ignominiis affici se in delicto dolerent, indem er 
die Furcht vor Sünden und Sündenstrafen nicht von dem Urteil der Welt ab- 


hängig macht, sie vielmehr aus der seelischen Verfassung des Menschen 
selbst erklärt. 
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(Torquatus, der die epikureische Ansicht verteidigt), animi conseientia 
improbos exeruciari, tum etiam poenae timure, qua aut afficiantur aut 
semper sint in metu ne afficiantur aliquando. Non oportet timidum aut 
imbecillo animo fingi non bonum illum virum, qui, quiequid fecerit, ipse 
se cruciet omniaque Tormidet, sed omnia callide referentem ad utilitatem, 
acutum, versutum, veteratorem, facile ut excogitet, quo modo occulte, sine 
teste, sine ullo conscio fallatY. Für solche callidi improbi ist es ein 
leichtes, die Stimme ihres Gewissens stumm zu machen; denn, fährt er 54 
fort: Non igitur de improbo, sed de callido improbo quaerimus ... nec 
vero omnia timente, sed primum, qui animi conscientiam non curet, quam 
scilicet comprimere nihil est negotii 2). 

Diese Ausführungen Ciceros über die conscientia finden sich, wie wir 
sehen, nicht nur in den philosophischen Werken; ungefähr die Hälfte der 
Stellen, und nicht die weniger markanten, begegnen uns in den Reden, ein 
Umstand, der eine Trennung zwischen philosophischen Schriften und Reden 
in diesem Abschnitte nicht ratsam erscheinen liess. Eine zeitliche Ent- 
wickelung der Ansichten Ciceros in diesem Punkte ist nicht anzunehmen; 
weist doch gerade eine der trefiendsten Aeusserungen über die conscientia 
eine der ersten Reden auf, Pro S. Roscio Amerino, die in das Jahr 80 

“v. Chr. Geb. zu setzen ist; und auch die übrigen Stellen verteilen sich 
ebensosehr auf die Reden gegen Verres im Jahre 70 und die für Cluentius 
im Jahre 66 wie auf die philosophischen Schriften De finibus und De 
natura deorum des Einundsechzigjährigen. 

Wie schon angedeutet wurde, findet sich conscientia überall zur Be- 
zeichnung des nachfolgenden Gewissens gebraucht, also jener Anlage, die 
in irgendeiner Form, zeugend oder richtend, verurteilend oder freisprechend, 
belohnend oder strafend zu der vollbrachten Handlung sich äussert, nicht 
aber, mit Ausnahme einer Stelle, Ep. ad Att. XIII 20, 4, über die noch 
zu sprechen sein wird, zur Bezeichnung der sittlichen Kraft, die dem 
Menschen vor der Tat über deren sittliche Qualität Aufschluss gibt und 
bald in antreibender, bald in abhaltender Form sich bemerkbar macht. 
Dieser Begriff verbindet sich bei Cicero mit einem anderen Wortstamm, 

4. Bei der Betrachtung des Begriffes der conservatio mögen die überaus 
zahlreichen Stellen übergangen werden, an denen conservare oder das 
Substantiv „erretten“, „bewahren“ in rein physischem Sinne bedeutet, so 


!) So schildert Cicero in der meist von Hekaton, einem Schüler des 
Panaetius, abhängigen Abhandlung über den Streit zwischen Nutzen und Ge- 
rechtigkeit den Seelenzustand eines Mannes, der seinem Nutzen nachjagt unter 


Mi ht der Gerechtigkeit. 
wu Wie Hirzel: ae zu Ciceros philosophischen Schriften II 


638 ff. im einzelnen zeigt, schliesst sich Cicero in dieser Kritik der epi- 
kureischen Lehre zumeist an eine Schrift seines Lehrers Antiochus von 
Askalon an, der in seinen ethischen Anschauungen der peripatetischen und 
stoischen Lehre vor der Ethik anderer Philosophen den Vorzug gab. 


15 
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- rem publicam, civitatem conservare oder auch Wendungen wie conservatio 
civium oder genus et nomen populi Romani conservare. Ebenso möge 
nur kurz Erwähnung finden eine Reihe von Stellen, wo das zu bewahrende 
Objekt ein ideelles, geistiges Gut ist: Imperium populi Romani maiestas- 
que conservaretur (Rab. perd. 20), verschiedentlich dignitatem et auctori- 
tatem coriservare, conservatio civium aequabilitatis (Orat. I 88\. In der 
Definition der Tapferkeit (Tusc. IV 53) hebt Cicero als wesentliches Merk- 
mal hervor die conservatio stabilis iudieii, quae formidolosae videntur, 
subeundis et repellendis, oder er bezeichnet sie als die scientia rerum 
formidolosarum contrariarumque aut omnino neglegendarum conservans 
earum rerum stabile iudicium. Diese Stelle ist deshalb von Wichtigkeit, 
weil hier offenbar eine Uebersetzung aus dem Griechischen vorliegt. Als 
Quelle gibt Cicero Sphairos aus Bosporus, einen Schüler des Stifters der 
stoischen Schule Zenon und Lehrer des spartanischen Königs Kleomenes, 
an: nam superiores definitiones erant Sphaeri, hominis in primis bene 
definientis, ut putant Stoici. Bei der im allgemeinen wörtlichen Wieder- 
gabe der Definitionen darf man von der scharfen Betonung des conservare 
(conservatio) auf ein ovvzngeiv im griechischen Original schliessen. Zaelius 
de amicitia 100 lesen wir amicitiam, Rep. Il 46: libertatem rei 
publicae, 57: statum rei publicae conservare ; von den Seelen heisst es 
Tusc. 142: entweder lösen sie sich auf, sive permanent et conservant habi- 
tum suum. Im .moralischen Sinne ist das Wort gebraucht Verres III 134: 
non modo animum inlegrum, sed ne animam quidem puram conservare 
potuisset, Font. 28: exislimationem, Deiof. 43: incolumem famam, Verr. 
IV 82: laudem et gloriam conservare. Aus den Briefen gehören hierher 
Fam. ll 7, 6: benevolentiam conservabo, amorem conservare, ferner de- 
cretum conservare Aff. XVI 16, 12 und legem conservare De inv. Il 14, 7, 
wo mehr das Aufrechterhalten der Bestimmung als das Beobachten betont 
ist. In der Lehre der Rhetorik begegnen uns folgende Zusammenstellungen: 
De orat. 1ll 172: Sed est tamen haec conlocatio conservanda verborum, 
oder Her. III 20: Magnitudinem voecis ... conservat cura, formitudinem ... 
conservat ratio declamationis, IV 18: compositio verborum conservabitur 
oder Latinitas est, quae sermonem purum conservat ... Her. IV 17. 

Den Uebergang zu einer weiteren Stufe der Entwickelung dürfen wir 
finden in einer Reihe von Stellen, wo neben dem Effekt des Erhaltens, 
Bewahrens besonderer Nachdruck gelegt ist auf die damit verbundene 
psychische Tätigkeit des Beobachtens, Beachtens: morem veterem conser- 
vare (Verr. IV 113), religionem conserva (Phil. II 110) und ähnlich 
(Balb. 12), disciplinam suam legesque conservant (Mur. 74), quod... . maiores 
autem 'nostri neque iudicium nominarunt neque proinde ut rem iudicatam 
observarunt, 

Aehnliche Wendungen finden sich in den philosophischen Schriften: 
Her. 1 15, Orat. 11 329 und sonst, Schon mehr im ethischen Sinne heisst 
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es De off. 134 und sonst: ius, Tusc. IV 22: iudieia mentis, Leg. 143: caeri- 
monias et religiones conservare, 

Die in den oben angeführten Stellen zu Tage tretende Betonung des 
Aufmerkens, dessen Zweck meist die Bewahrung ist, nimmt allmählich 
immer mehr überhand, so dass zuletzt der Effekt des Erhaltens ganz in 
den Hintergrund gedrängt wird und nur an die psychische Tätigkeit ge- 
dacht ist. Dass diese Entwickelung sich vor Cicero wenigstens für das 
Simplex servare schon vollzogen hatte, zeigt das erwähnte Beispiel bei 
Lucilius 961. Bei Plato und Aristoteles ferner hatten wir zngeiv 
überwiegend zur Bezeichnung der psychischen Tätigkeit gefunden. Cicero 
überträgt dieses Beobachten dann mit Vorliebe auf das moralische Gebiet; 
Her. III 4 und Cato m. d. senect. 75: fidem, Acad. pr. II 23: aequitatem 
et fidem conservare. Aehnlich gebraucht er in den Reden: ius impera- 
torum conservare (Leg. agr. II 60) und Verr. 1 46: Nune autem homines 
in spectaculis sunt, observant quemadmodum quisque sese gerat in retinenda 
religione conservandisque legibus. Diese Stelle ist insofern von Interesse, 
als sie das Kompositum observare, das ja später fast ausschliesslich zur 
Bezeichnung der geistigen Tätigkeit benutzt wird, in ähnlichem Zusammen- 
hange zeigt wie bei Lucilius das Simplex. Es liegt daher nahe, anzu- 
nehmen, dass die ursprünglich dem Simplex gemeinsamen Bedeutungen 
sich mit der Zeit auf die Komposita verteilten, wobei observare den Cha- 
rakter des Bewahrens verlor, dieser aber, namentlich bei stärkerer Betonung, 
dem Kompositum conservare zufiel; das letztere wurde jedoch auch nicht 
selten mit observare übereinstimmend gebraucht, So heisst es z. B. auch 
Tusc. VII 24 in der auf Chrysipp zurückgehenden Definition der Feindschaft: 
inimieitia ira uleiscendi tempus observans. Das griechische Vorbild Ciceros 
ist Errirngeiv. Andronikus Ileginasov 41) definiert nämlich: Avoqeveua 
de dvovora Errirnpntien al #0x0r00105. Unmittelbar an die Cicerostelle 
erinnert Stobaeus Zei. II 91, 10: xörog de 0gy7 Ersrngovga xaupov 
eis tıumglav?). Uebergangen ist in den beiden letzten Abschnitten eine 
ganze Reihe von Beispielen für conservatio und das Verb aus De fin. und 
De officiis, da sie in anderem Zusammenhang ihre Erklärung finden. 

Bei Aristoteles hatten wir besonders hingewiesen auf ®r,«a |, 816a 8, 
wo Ovvrngeiv von der erhaltenden Kraft der Natur gesagt ist. Dieser Ge- 
brauch, für den wir aut römischem Boden vor Cicero Belege nicht fanden, 
ist bei Cicero häufig, sowohl allgemein zur Bezeichnung der erhaltenden 
Kraft in der Natur, die durch ihre Ordnung und Zweckmässigkeit das 
Weltall vor dem Zusammensturze bewahrt, als auch zur Bezeichnung der 
Triebe im Einzelwesen, die dieses für die Erhaltung seiner Art und für 
seine eigene Erhaltung sorgen lassen. Von der Erhaltung der Welt als 


1) Cf. Arnim Ill 96 f. 
?) Cf. auch die Definition bei Diogenes Laert. VII 114. 


224 Jos. Hebing. 


Ganzes spricht Cicero in den Büchern De natura deorum. Hier lässt er 
im ersten Buche, in dem er sich im wesentlichen auf die Schrift regi FEewv 
seines epikureischen Lehrers Phaedrus stützt, den C. Velleius die Götter- _ 
lehre dieser Philosophenschule auseinandersetzen. Dieser kommt schliess- 
lich auf die wunderbare ioovouia in der Natur zu sprechen und sagt 850: 
Ex hac igitur illud effieitur, si mortalium tanta multitudo sit, esse immor- 
talium non minorem, et si, quae interimant, innumerabilia sint, etiam ea, 
quae conservent, infinita esse debere, wobei er unter den letzteren die 
Götter verstanden wissen will. Er spricht dann von den Eigenschaften der 
Götter und ihrem Dasein. Gegen die Stoa sich wendend, behauptet er, 
die Gottheit könne nicht in der Welt sein; denn auch dessen Glück würde 
unvollkommen sein, qui cursus astrorum, 'mutationes temporum, rerum 
vicissitudines ordinesque conservet ($ 52), weil volles Glück Ruhe und 
Freiheit von jeglichen Mühen bedeute. In der Entgegnung hierauf wieder- 
holt der Vertreter der akademischen Lehre C. Aurelius Cotta die Worte 
des Epikureers ($ 109): Et quia sunt quae interimant, sin! quae conservent, 
und fügt hinzu: Sint sane, sed ea conservent, quae sunt; deos istos esse 
non sentio. Im zweiten Buche lehnt sich Cicero besonders an die Stoiker 
Kleanthes und Chrysipp an. Zunächst lässt er $ 13 ff. den Balbus im 
Anschlusse an Kleanthes zeigen, wie sich namentlich aus vier Gründen bei 
den Menschen die Vorstellung von Göttern gebildet habe!). Er führt als 
vierten und gewichtigsten Grund an ($ 15): aequabilitatem motus con- 
versionumque caeli, solis, lunae siderumque omnium distinctionem, varie- 
tatem, pulchritudinem, ordinem, quarım rerum aspectus ipse satis indicaret 
non esse ea forluita. Er fragt $ 19: Können alle diese Erscheinungen, 
von denen er noch eine ganze Reihe anfülırt, ohne eine erhaltende Kraft 
erklärt werden; können totius caeli conversione cursus astrorum dispares 
conservari? Sie alle setzen eine erhaltende göttliche Kraft voraus?), von 
der Stobaeus Ecl.I 1, 12 p. 25,3, an Kleanthes sich anschliessend, sagt: 

ovde Tu yiyvaraı Epyov Ent zIovi 00V dixa, dainov, 

ovre xar’ aldegıov Heiov roAov oVı’ Evi novıg, 

nAmv ondoa HELovor xaxol Opsregaucıv dvolaıg. 
Cicero weist dann weiterhin im Anschlusse an Zenon und Kleanthes 
nach, dass die Welt mit Bewusstsein begabt ist. Denn da die Welt selbst 
bewusste Teile hat, so muss sie auch als Ganzes mit Bewusstsein ausge- 


') Auf diesen Gedanken greift er auch III 16 wieder zurück. 

’) Vgl. hierzu Belege Arnim II 299 f., besonders Aetius Plac. 16: 
Eoßouer da bx rovrov Evroav Heov' wei ze yag hhıog war aelywn wal ra Aoınd tür 
dorewr Tyr Umöysıov Yogav iveyderra duo uev dvarilleı roic xowuaoır, loa dt 
Toig eyddeoı wal xara Tonov; xal xara yeövovs Tol; avroug und etwas weiter: 
Jeov yag Evroar Eoyovr ano Twr yawoudrwr aoregwv Ögwrres Tovroug weyalns 
Ouuywrlas övras alriovs zal rerayudvws Audgav Te xal vonta yeıuurd re xal Hgos 
ayarolas Ta nal dvanas mul Ta Uno Tas yic lwoyovovuera xal nagnoyorovuera. 
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stattet sein. Eben dieses Gesamtbewusstsein ist die Gottheit!). Diese durch- 
dringt die Welt als ein allverbreiteter Hauch, als künstlerisch bildendes 
Feuer?). Auch den Gestirnen kommt diese göttliche Eigenschaft der Ver- 
nunft zu (De nat. deor. II 39) und namentlich der Sonne wegen ihrer 
feurigen Beschaffenheit®). Er fährt dann, auf Kleanthes sich berufend, II 40 
fort: Ergo, inquit, cum sol igneus sit Oceanique alatur. umoribus, qui nullus 
ignis sine aliquo pastu posset permanere, necesse est, aut si similis sit 
igni, quem abhibemus ad usum atque vietum, aut ei, qui corporibus ani- 
mantium continetur. 41 Atqui hie noster ignis, quem usus vitae requirit, 
confector est et consumptor omnium, idemque, quocumque invasit, cuncta 
disturbat ac dissipat, contra ille corporeus vitalis et salutaris omnia con- 
servat, alit, auget, sustinet sensuque adfieit. Aehnlich hatte Cicero schon 
‚ vorher ($ 28) dem Feuer und der Wärme erhaltende Kraft zugeschrieben 
mit den Worten: Ex quo concluditur, cum omnes mundi partes sustineantur 
calore, mundum etiam ipsum simili parique natura in tanta diuturnitate 
servari. Den gleichen Gedanken wie die vorhin erwähnten Sätze Ciceros 
enthält auch folgende bei Arnim I Nr. 120 sich findende Stelle aus 
Stobaeus Ecil.1 25,3 p. 213, 15 W (Arii Didymi fr. phys. Diels): Zuvor 
zov HAıov Pnoı xal ımv oeınvnv xal ov Ahllwv Korgwv Exaoıov elvaı 
vosgov xal pgorıuov, rugıvov [de] srvgög Texvıxoü' dvo yap yern ruvgös, 
TO Ev drexvov,xal seraßahkov eis Euvro ınv rgoWnv, To de texvıxovt), 
auEntıxdv te xal Tnomtıxov, olov Ev Tolg pvroig Eorı zal Eyors, 
6 dn gpüoıg Eorl xal Wuyn" rewvrov dn rivgog elvdı mv dorgwv 
ovolav. Hingewiesen sei auch auf die bei Arnim I Nr. 503 angeführte 
Stelle Cornutus cp. 32, wo von der Sonne gesprochen wird: uovaıxog de 
xal xıFagıoTng, TTAGEIOTHKTaL Ti) xg0VEIv Evapuıoviwg TTAv 1EQOS TOD 
x00u0v xal ovvwdov aurov racı roig [AAAoıs] uegeoı moıeiv, undewas 
avrov Exuekelag Ev Tolg 0V0ı HEwgovuevng, Alla nal nv row xgovav 
rgög aAAnkovg Ovuuergiav Err’&xgov ws Ev (vduolg TngOÜVTOS avrov 
xai tags ruv Iywv ywvdg, Ws ad tous ruv alluv swuarwn wögpous, 
idie [dıc]ro Engatveodar xonoiuws in’ [avroV] zov aega anodıdovrog 
xal daroviog ngudodaı rrgös Tag dxoag rroıwüvrog. Der Umstand, 
dass hier überall, wo von der die Welt erhaltenden Kraft des Feuers oder 
der Sonne die Rede ist, das gleiche Wort gewählt ist, erlaubt den Schluss, 
dass auch in der alten Stoa dieser Ausdruck zur Bezeichnung der er- 
haltenden Kraft in der Natur üblich war. Im folgenden lässt Cicero dann 


!) Belege hierfür Arnim II 32 f. für Zenon und II 191—194 für Chrysipp. 


2) Ueberweg I 258. en 
n Vel. hiermit die bei Arnim II Nr. 685 aus Origines Contra Celsum V 


10. Vol. II p. 11, 13. Kö. 585 Delarue angeführte Stelle: eineg xal oi dv ovgaro 


doreges (va eloı Aoyıza xal arrovdala. 


#) Ueber das mög reyrıxiv vgl. Barth: Die Stoa (Stuttgart 1903) 34; Ed. 
Zeller; Die Philosophie der Griechen (Leipzig 1909) 136 ff. 


15% 
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den Balbus die göttliche Natur der Gestirne besonders aus ihrer stets sich 
gleich bleibenden Ordnung und Bewegung erklären. Die Bezeichnung der 
Planeten als stellae erräntes hält er für falsch, wenn er ausführt ($ 50): 
Nihil enim errat, quod in omni aeternitate conservat progressus et regressus 
reliquosque motus constantis et ratos. Er schliesst $ 56 den Gedanken- 
gang: Caelestium ergo admirabilem ordinem incredibilemque constantiam, 
ex qua conservatio et salus omnium omnis oritur, qui vacare mente 
putat, is ipse mentis expers habendus est. Philo schreibt von diesem Ein- 
flusse der Gestirne De prov. II $ 78 (p. 96 Aucher)!): Dierum autem 
noctiumque inaequabilitatem Sol produeit, inaequaliter ac varia lege circum- 
actus et per accessum secessumque aestates, hiemes et aequinoctia pera- 
gens, quae sunt tempora annua nascendi, crescendi, perfectionis omnium 
sub sole causa. Von dieser Stelle erinnert der erste Teil nicht wenig an 
einen Satz Ciceros kurz vor den eben angeführten Stellen $ 49: eiusdem- 
que solis tum accessus modici, tum recessus et frigoris et caloris modum 
temperant. Auch in dem zweiten Passus: quae ... nascendi, crescendi, 
perfectionis ist eine gewisse Aehnlichkeit mit der Cicerostelle nicht zu ver- 
kennen. Das Auftauchen des sicherlich neuen, der Philosophensprache 
angehörenden Substantivs perfectio neben den beiden Gerundien und ander- 
seits die Uebersetzung des ähnlichen Gedankens bei Cicero ebenfalls durch 
ein neues Substantiv, lässt in der Quelle, Chrysipp, gleichfalls ein Sub- 
stantiv, Ovvzngn015 oder tnen0LS, das ja schon von Aristoteles her in 
diesem Sinne bekannt war, vermuten. Kurz darauf ($ 60) sagt Cicero in 
gleichem Sinne von den Sternen: Illi autem pulcherrima forma praediti 
purissimaque in regione caeli collocati ita feruntur moderanturque cursus, 
ut ad omnia conservanda et tuenda consensisse videantur. 

Im folgenden weist er sodann nach, dass die Welt durch die Vor- 
sehung der Götter regiert wird $ 97: cum autem impetum caeli cum ad- 
mirabili celeritate moveri vertique videamus constantissime conficientem 
vieissitudines anniversarias cum summa salute et conservatione rerum om- 
nium ?), dubitamus, quin ea non solum ratione fiant, sed etiam excellenti 
divinaque ratione?®) Aus den bei Arnim Il 322 ff. unter der Ueberschrift: 
Esse providentiam argumentis probatur zusammengestellten Belegen sei 
Lactantius De ira dei cp. 5 angeführt. Er setzt auseinander: Zorn 
und Erregung lassen sich mit dem Wesen Gottes nicht vereinbaren, und 
so kann nihil aliud superesse, nisi ut sit lenis, tranquillus, propitius, bene- 


) Arnim II Nr, 69. 

?) Den Einfluss des Umlaufs der Gestirne auf das Entstehen und Vergehen 
in der Welt schildert auch Philo, De prov. II 57. 

®) Aussprüche über diese eöro:a der Götter cf. Arnim I 4 ft., 2227, 
besonders Il 322 ff.; vgl. auch Cicero De nat. deor. II 79: nihil autem nec 


maius nec melius mundo; necesse est ergo eum deorum consilio et providentia 
administrari, 
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fieus, conservator. Ita enim demum et communis omnium pater et optimus 
maximus diei poterit: quod expetit divina caelestisque natura. Aehnlich 
sagt Philo De prov. II 49 p 79 Aucher (Arnim I 509): Selbst wenn wir 
eine ewige, ungewordene Materie annehmen, sind wir gezwungen, eine gött- 
liche Vorsehung die Welt regieren zu lassen, quia non solum creare et 
edere materiam proprium est providentiae, verum etiam conservare mode- 
rarique, quod est factum!). Auch bei diesen Zeugnissen für die Lehre 
der Stoa fällt der Gebrauch des gleichen Wortstammes auf. 

Nachdem der Stoiker im zweiten Buche De natura deorum gezeigt hat, 
welche Roile die Sterne mit ihren regelmässigen Bewegungen bei der Er- 
"haltung des Weltalls spielen, geht er zu den Dingen auf der Erde über 
und weist nach, wie auch hier alles zur Erhaltung des Einzelwesens mit- 
arbeitet, wie die jungen Tiere, nachdem sie einige Zeit von ihren Eltern 
ernährt und beschützt sind, von diesen im Stiche gelassen, für sich selbst 
sorgen, und sagt dann $ 124: Tantanı ingenuit animantibus conservandi 
sui natura custodiam. Diesen Worten zur Seite gestellt seien folgende, 
ganz ähnliche Sätze Philons De anim. adv. Alex. (p. 165 Aucher)?): Item 
comparatio vietus et morborum curatio et his similia iterum sunt naturae 
inventiones innatae animalibus invisibili virtute. Et haec omnia possident, 
ut salva se servent et ut vindicent se ab invasoribus. An beiden Stellen 
— sie gehen wohl auf Chrysipp zurück — findet sich der Trieb der 
Selbsterhaltung bei den Tieren wiederum durch den gleichen Wortstamm 
(servare) ausgedrückt, was auf ein rrgeiv oder ovvrngeiv in der Quelle 
zu schliessen gestattet. Bei dem christlichen Kirchenvater Origines, der 
ziemlich stark, sei es unmittelbar, sei es mittelbar durch Plotin, von der 
Stoa beeinflusst ist, lesen wir in der Verteidigungsschrift gegen Celsus IV 
87 Vol. I p. 357, 25 Kö. (p. 567 Del.)®) ganz ähnlich wie bei Cicero: 
vovi de yavegöv ... örı ov oopla ovde Aöyos Eoriv Ev avroig, all 
Tıg Yvoım ngös Ta roıdde owrnglas Evenev ov Lywv xaraoxevn. 
Uno Tod Aöyov yeyevnuevn. Die erhaltende Kraft der Natur, die gött- 
liche Vorsehung, äussert sich auch in dem Triebe in den Tieren, der auf 
die Erhaltung ihrer Art ausgeht; $ 127 führt Cicero aus: Ut vero nerpetuus 
mundi esset ornatus, magna adhibita cura est a providentia deorum, ut 
semper essent et bestiarum genera et arborum omniumque rerum, quae a 
.terra stirpibus continerentur. Quae quidem omnia eam vim seminis habent 
in se, ut ex uno plura generentur ..... isdemque seminibus et homines 
adfatim vescuntur et terrae eiusdem generis stirpium renovatione com- 
plentur. Quid loquar, quanla ratio in bestiis ad perpetuam conser- 
vationem earum generis appareat? Er zeigt sodann, wie die Teilung der 
Tiere in Geschlechter und die körperliche Beschaffenheit jedes der beiden 


1) Vgl. auch Cicero De nat. deor. Ill 9. 
2) Nach Arnim II 209. 
3) Nach Arnim II 206. 
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Geschlechter nur diesem Zwecke dient, und fährt fort $ 130: Accedit ad 
non nullorum animantium et earum rerum, quas terra gignit, conser- 
vationem et salutem hominum etiam sollertia et diligentia. So kann dann 
Cicero zusammenfassen & 132: Jam diei noctisque vieissitudo conservat 
animantes tribuens aliud agendi tempus, aliud quiescendi. Sic undique 
omni ratione concluditur ‚mente con2ilioque divino omnia in hoc mundo 
ad salutem omnium conservationemque admirabiliter administrari. 

Der Gedanke von der Erhaltung in der Natur zieht sich also durch 
das ganze zweite Buch De nafura deorum bis $ 133 hindurch): Der 
Schluss ist der Frage gewidmet, für wen diese wunderbare Natur da ist. 
Es wird gezeigt, wie der Mensch ganz für sie geschaften ist. Diese er- 
haltende Kraft äussert sich in dreifacher Form: zunächst durch die Ord- 
nung in der Welt der Gestirne, die die Erde vor dem Zusammensturze 
bewahrt, sodann in dem Triebe, der das Einzelwesen mit allen Mitteln 
nach der Erhaltung seiner selbst streben lässt, und drittens durch den Trieb, 
der die Lebewesen für die Erbaltung ihrer Art zu sorgen antreibt. Zum 
Ausdrucke dieses Gedankens diente fast überall das Verb conservare oder 
das Substantiv conservatio; das Verb besonders fand sich auch bei anderen 
von der Stoa abhängigen Schriftstellern zum Ausdruck des gleichen Ge- 
dankens. In den griechischen Stellen entsprach ihm zngeiv, dessen wört- 
liche Uebersetzung servare, verstärkt conservare ist. Es ist daher anzu- 
nehmen, dass in den griechischen Vorbildern 77g&iv die stehende Bezeich- 
nung für die erhaltende Kraft in der Natur war. 

Im zweiten Buche De nalura deorum, in dem Cicero unter Benutzung 
von stoischen Werken über die Physik den Balbus die naturphilosophischen 
und theologischen Anschauungen der Stoa auseinandersetzen lässt, be- 
handelt er nicht unter den Aeusserungen der erhaltenden Kraft in der 
Natur den Selbsterhaltungstrieb des Menschen, während er doch den Selbst- 
erhaltungstrieb der übrigen Lebewesen im einzelnen bespricht und auch 
der Beschreibung des Menschen und seiner Stellung in der Natur den 
letzten Teil des Buches widmet. Der Trieb bei dem Menschen erfährt 
dagegen in den rein ethischen Schriften De officiis und De finibus bonorum 
et malorum eine ausführliche Besprechung. Dieser Umstand zeigt schon 
zur Genüge, dass Cicero in der conservatio sui bei dem Menschen den 
erhaltenden Faktor des sittlichen, weniger des physischen Lebens erblickt. 
Sie ist nach ihm ein Teil des allgemeinen Selbsterhaltungstriebes in der 
Natur, die feinste Art der conservatio im Kosınos. In solchem Sinne findet 
sich conservare und conservalio nur in diesen beiden ethischen Abhand- 


lungen. Zunächst soll daber die Schrift De finibus auf diesen Begriff hin 
untersucht werden, 


') Im dritten Buche, das die Entgegnung des Akademikers auf diese Lehren 
der Stoa enthält, begegnet uns conservare nur vereinzelt und meist in aus 
dem zweiten Buche übernoınmenen Wendungen. 
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Im ersten Buche, in dem Cicero, wahrscheinlich im Anschlusse an 
eine der vielen Schriften Zenons oder eines seiner Anhänger, wie Hirzel?!) 
meint, die epikureische Lehre auseinandersetzt, dürfen wir’wohl kaum 
etwas für unseren Begriff erwarten, ebensowenig im zweiten Buche, das die 
‚Kritik der epikureischen Lehre enthält. Das dritte Buch endlich behandelt 
die Lehre der Stoa de summo bono. Er beginnt diese Erörterung mit 
folgendem Satze (16): Placet his (Stoieis), inquit, guorum ratio mihi pro- 
batur, simulatque natum sitanimal (...) ipsum sibi conciliari et commen- 
dari ad se conservandum et ad suum statum eaque, quae conser- 
vantia?) sunt eius status, diligenda, alienari autem ab interitu iisque rebus 
quae interitum videantur afferre, Id ita esse sie probant, quod ante, quam 
voluptas aut dolor attigerit, salutaria appetant parvi aspernenturque con- 
traria, quod non fieret, nisi statum suum diligerent, interitum timerent. 
Fieri autem non posset, ut appeterent aliquid, nisi sensum haberent sui » 
eoque se diligerent. Ex quo intellegi debet prineipium ductum esse a se 
diligendo. In prircipiis autem naturalibus plerique Stoici non putant 
voluptatem esse ponendam. Quibus ego vehementer assentior, ne, si 
voluptatem natura posuisse in iis rebus videatur, quae prima appetuntur; 
multa turpia sequantur, Cicero kommt dann $& 20 wiederum auf den 
gleichen Gedanken zurück. Progrediamur igitur, quoniam, inquit, ab his 
prineipiis naturae discessimus, quibus congruere debent, quae sequuntur. 
Nach der Erläuterung des Unterschiedes zwischen dem aestimabile und 
dem inaestimabile fährt er fort: Initiis igitur ita constitutis, ut ea, quae 
secundum naturam sunt, ipsa propter se sumenda sint contrariaque item 
reicienda, primum est offieium (id enim appello x@.37x0v), ut se conservet 
in naturae statu, deinceps ut ea teneat, quae secundum naturam sint, 
pellatque contraria; qua inventa selectione *) et item reiectione sequitur 
deinceps cum officio selectio, deinde ea perpetua, tum ad extremum con- 
stans consentaneaque naturae, in qua primum esse incipit et intellegi, quid 
sit, quod vere bonum possit diei. Prima est enim conciliatio hominis 
ad ea, quae sunt secundum naturam. Simul autem cepit intelligentiam 
vel notionem potius, quam appellant Evvorav illi, viditque rerum agendarum 
ordinem et, ut ita dicam, concordiam, multo eam pluris aestimavit quam 
omnia illa, quae prima dilexerat, atque ita cognitione et ratione collegit, 


!) Hirzel, Untersuchungen 60. 

2) Sollte hier nicht ein griechisches ryeyrıxa übersetzt sein? Vgl. in der 
oben angeführten Stelle aus Stobaeus Ecl. 1 25, 3 p. 2/3 W ug rrenrior, olov 
&v rois yurois borı war Lwoıs. 

3) Die unten folgende Gegenüberstellung lässt in gleichen Zusammenhang 
sensus als Uebersetzung von alosne5 vermuten. Einem sensus sui hier würde 
dann ovraio9noıc entsprechen; vgl. hierzu auch Dyroff: Ph. Jahrb. 487/881, der 
das gleiche Wort für die Diogenesstelle in Erwägung zieht. 

*) Ueber den Begriff der selectio in der Stoa vgl. A. Bonhöffer 182, 
184, 203, 207; vgl. auch Arnim 46. 
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ut statueret in eo collocatum summum illud hominis per se laudandum et 
expetendum bonum, quod cum positum sit in eo, quod öuokoyiav Stoici, 
nos appellemus convenientiam, si placet, — cum igitur in eo sit id bonum, 
quo omnia referenda sunt, honeste facta ipsumque honestum, quod solum 
in bonis ducitur, quamquam post oritur, tamen id solum vi sua et dignitate 
expetendum est: eorum autem, quae sunt prima naturae, propter se.pihil est 
expetendum. Cum vero illa, quae officia esse dixi, profieiscantur ab initiis 
naturae, necesse est ea ad haec referri, ut recteı diei possit omnia officia 
eo referri, ut adipiscamur principia naturae, nec tamen, ut hoc sit bonorum 
ultimum, propterea, quod non inest in primis naturae conciliationibus 
hanesta actio; consequens enim est et post oritur, ut dixi. Im folgenden 
(88 23, 24, 25) spricht er dann von dem Einflusse der Vernunft auf das 
menschliche Handeln. 

Wie es also in der Natur ein principium aeternum gibt, Gott, der das 
ganze Weltall nach ewigen Gesetzen regiert und vor allem auf ihre Er- 
haltung bedacht:ist, so hat auch jedes Lebewesen, wie Dyroff!) bemerkt, 
„den ersten Trieb in der Richtung, sich selbst zu erhalten ($ 16 simulatque 

.. eonservandum), indem die Natur ihm denselben von Anfang an als 
Eigentum gibt“. Dies setzt voraus, wie Dyroff dann weiter ausführt, dass 
„das erste Eigentum für jedes Lebewesen ist seine innere Zusammengehörig- 
keit und die Wahrnehmung derselben ?) ... Es erübrigt also zu sagen, dass 
die Natur das Geschöpf in ihm zukömmlicher Weise zusammengesetzt 
habe; denn so weist es das Schädliche zurück und nimmt das ihm Zu- 
kommende an?), Dass der erste Trieb den Lebewesen in der Richtung 
der Lust zuteil wird, ist falsch, denn die Lust ist nur ein später von selbst 
Hinzukommendes, falls sie ein Ziel überhaupt ist; erst dann nämlich, wenn 
die Natur selbst für sich das, was ihrer Zusammensetzung angemessen ist, 
aufgesucht und bereits erhalten hat, ganz wie die Tiere fröhlich werden 
und die Pflanzen blühen). Denn einerseits hat die Natur keinen Unter- 
schied zwischen Pflanzen und Lebewesen gemacht, als dass sie jene ohne 
Trieb und Wahrnehmung eingerichtet, und anderseits geht auch bei uns 
manches pflanzenartig vor sich. Indem aber als ein Mehr, das sie vor 
den Pflanzen voraus haben, den Lebewesen der Trieb hinzugegeben ist, 
den sie mitgebrauchen, um sich zu dem zu wenden, was ihnen eigen ist, 
so bedeutet für die Lebewesen im Gegensatze zu den Pflanzen „gemäss 


!) A. Dyroff, Die Ethik der alten Stoa 37 ff. 

°) Cicero $ 16: quod (salutaria appetant parvi aspernenturgue contraria) 
non fieret, nisi statum suum diligerent, interitum timerent. Fieri autem non 
posset, ut appeterent aliquid, nisi sensum haberent sui eoque se diligerent. 

®) Cic. $ 20: ut ea teneat, quae secundum naturam sint pellatque con- 
traria. 


; *) Cie. $ 17: In prineipiis ... non putant voluptatem esse ponendam, 
Quibus ... assentior, ne multa turpia sequantur. 
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der Natur verwaltet zu werden‘ so viel wie „gemäss dem Triebe verwaltet 
zu werden“. Indem aber den vernünftigen Lebewesen entsprechend einer 
vollkommeneren Einrichtung die Vernunft gegeben ist, so bedeutet für 
letztere ganz richtig „gemäss der Vernunft leben“ so viel wie „gemäss 
der Natur leben‘; denn die Vernunft tritt als künstlerisch wirkende Bildnerin 
des Triebes hinzu!). Deshalb hat Zenon zuerst in der Schrift über die 
Menschennatur als Ziel hingestellt, nach der gleichen Vernunft wie die Natur 
zu leben, das ist gemäss der Tugend zu leben; denn zu dieser führt uns 
die Natur®). Auf der anderen Seite ist gemäss der Tugend leben gleich- 
bedeutend mit gemäss der Erfahrung leben, die wir von dem durch die 
Natur Eintretenden haben; denn unsere Naturen sind Teile des Ganzen. 
Also ergibt sich als Ziel: der Natur folgend zu leben, das ist sowohl ge- 
mäss der eigenen als auch gemäss der Natur des Alls, indem wir nichts 
tun, was das allgemeine Gesetz zu verbieten gewohnt ist“. 


!) Ueber die ratio cf. Cie. $$ 23 ff.: appetitio animi, quae ogun Graece 
vocatur, non ad quodvis genus vitae, sed ad quandam formam vivendi videtur 
data, itemque et ratio et perfecta ratio. 

2) Vgl. Cic. $ 21: Prima est ... conciliatio ... ducitur, 

(Schluss folgt.) 


Rezensionen und Referate. 


Psychologie. 

Das religiöse Erleben. Eine bedeutungsgeschichtliche und psycho- 
logische Studie. Von G. Wunderle. Paderborn 1922, 
Schöningh. 

Das ‚‚religiöse Erleben“ ist auf religionsphilosophischem Gebiete zum 
Schlagworte geworden, mit dem aber wie mit allen Schlagwörtern arger 
Missbrauch getrieben wird. Da tut in einer so wichtigen und doch durch 
die grosse Verwirrung so schwierig gewordenen Angelegenheit ein zuver- 
lässiger Führer dringend not, um die, welche mit der hochangeschwollenen 
Literatur weniger bekannt sind, zu orientieren. Als ein solcher Führer 
erscheint der Vf. vorstehender Schrift, der durch seine zahlreichen religions- 
philosophischen und religionspsychologischen Veröffentlichungen als kompe- 
tenter Fachmann sich erwiesen hat. Er bietet hier eine Vorstudie zu 
dem grundlegenden Teile seiner später erscheinenden Religionsphilosophie; 
aber zu einer Orientierung auf diesem Gebiete ist sie vollständig genügend. 
Dies beweist auch der Umstand, dass seine Zuhörer die Vorträge, die er 
über „Religion und Leben“ in einem Ferienkurse hielt, gedruckt wünschen. 
Diese sind es, welche hier in der kleinen Schrift vorliegen. 

Zunächst handelt der Vf. von der Methode zur Erforschung des re- 
ligiösen Erlebens. Es ist ihm klar, „dass das eigene Erleben und Erfahren 
für die richtige Methode gerade der Religionspsycholögie den Ausgangs- 
punkt bildet“. Aber die grossen Schwierigkeiten einer ehrlichen Selbst- 
beobachtung verlangen mehr: „Die Gabe der Einschauung und Einfühlung 
in fremdes Leben‘‘. .Ich weiss nicht, ob es zur Empfehlung seiner Methode 
gereicht, dass „diese geisteswissenschaftliche Methode“ sich eng berührt 
mit der von Husserl und seiner Schule gepflegten Phänomenologie, in der 
die „Wesensschau“ eine Hauptrolle spielt. Unser inneres Ich erschauen 
wir wohl unmittelbar durch einen einfachen Geistesblick, aber etwas anderes 
ist ein unmittelbares Erschauen der Wesenheiten überhaupt. Allerdings 
will der Verfasser vom Ontologismus abrücken, aber tut dies auch 
Husserl und Scheler? Diese geraten in eine bedenkliche Nähe zum 
sogenannten gemässigten Ontologismus. Vor der psychologisci;en Unter- 
suchung schlägt der Verfasser den Weg der Bedeutungsgeschichte 
ein. Er geht den lateinischen Sprachgebrauch bei den Kirchenvätern 
und Scholastikern durch und untersucht dann Bedeutung von Erleben im 
Deutschen. Es ist kein blosses Erkennen, aber auch nicht blosses Fühlen, 
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„Die Künsteleien moderner Religionsphilosophen und -Theologen, die das 
Gefühl übertreiben, versündigen sich gegen die unwandelbare Gesetzmässig- 
keit des Grundzusammenhanges aller seelischen Akte“, 


Das Resultat dieser Untersuchung ist: „Im Lichte solcher Bedeutungs- 
entfaltungen gewinnt das religiöse Erleben nun erst recht den Sinn des 
Herauslebens religiöser Wahrheit und Schönheit und Kraft im Gesamt- 
verhalten des Menschen‘. 


Einen eigenen Abschnitt widmet der Vf. „dem Wirklichkeits- 
bewusstsein im religiösen Leben“ und erklärt mit grossem Nachdruck: 
„Kein wahrhaft religiös Erlebender ist-auch nur einen Augenblick darüber 
in Zweifel, dass der Beziehungspunkt seines religiösen Verhaltens etwas 
absolut Wesenhaftes und Wirkliches sei“. Das ist sehr richtig, gilt aber 
nur von einem wahrhaft Religiösen. Denn immer hat man unter Religion 
ein Verhältnis des Menschen zu einem Göttlichen verstanden. Aber unserer 
Zeit blieb es vorbehalten, wie eine Psychologie ohne Seele, eine Sittlich- 
keit ohne ein Sittengesetz, eine Aesthetik ohne Schönheit, so auch eine 
Religion ohne Gott zu schaffen. Man spricht jetzt so viel von einer Be- 
lebung des Interesses für Religion; ja, es wiri mehr als je über Religion 
geschrieben, man kann eben die religiöse Anlage, die jedem Menschen- 
herzen eingepflanzt ist, nicht ganz austilgen, aber die Entwicklung läuft 
nach meiner Kenntnis von der betreffenden Literatur auf die Subjektivierung 
der Religion hinaus. Man versucht sie mit der Unabhängigkeit des Ich, 
das zum Mittelpunkt aller Bestrebungen gemi.cht wird, in Einklang zu 
bringen. Es sind lediglich subjektive Gefühle des Schauders, der Befrie- 
digung, welche die Religion ausmachen soller; da aber doch auch die Ge- 
fühle nicht ganz ohne Objekt sind, so erkiärt man ausdrücklich, das Ob- 
jekt der religiösen Gefühle müsse ganz unbestimmt sein, je unbestimmter, 
um so religiöser. Ein ganz unbestimmtes Objekt ist etwas rein Gedachtes. 
Die optimistische Auffassung des Vf.s und vieler anderer, welche von einer 
Rückkehr zur Religion sprechen, kann ich nicht teilen. Wenn dem Ich 
die Erlösung zugeschrieben wird, so wird dieses zu einem Götzen gemacht 
— ein Götzendienst, schlimmer als der des Polytheismus, Schamanismns 
und Fetischismus. 

Zum Beleg für seine Auffassung führt der Vf. ausser James Heinrich 
Maier an, für den „das Emotionale, Gefühlsmässige der Kern des religiösen 
Erlebens ist und der doch sich gezwungen sieht, von einer ‚emotionalen Ob- 
jektivierung‘ zu sprechen“. Mir scheint daraus das Gegenteil zu folgen, 
namentlich weil Maier ausdrücklich erklärt, die religiösen Gegenstände 
seien ebenso Erzeugnisse der dichtenden Phantasie wie die der Poesie, 
nur dass sie für wirklich gehalten würden. Durch die Objektivierung be- 
kommen sie doch keine Wirklichkeit. Für ihn, der den Sachverhalt kennt, 
sind sie Dichtungen, für die nicht Aufgeklärten Aberglauben und Trug. 

Der wichtigste Abschnitt ist dem Entstehen und der Entwicklung des 
religiösen Erlebens gewidmet, er trägt nicht wenig dazu bei, das Wesen 
des religiösen Erlebens näher zu bestimmen. Er weist zunächst kurz die 
Ansicht Wundts, dass alle Religion ursprünglich Gesellschaftsreligion ge- 
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wesen sei, zurück. Die Ethnologie lehrt, wie W. Schmidt, eine Auktorität 
auf diesem Gebiete, gezeigt hat, das Gegenteil. Es ist ja auch einleuchtend, 
dass die Gesellschaft einen Anstoss, eine Leitung durch hervorragende Indi- 
viduen braucht, um Religion zu gewinnen. Die Sprache könnte eher als 
gesellschaftliches Erzeugnis angesehen werden, wie sie Noir&e mit vielen 
durch einen gemeinsamen Sprachschrei bei der Arbeit entstanden denkt; denn 
sie ist wesentlich Mitteilung, setzt also mehrere voraus. Aber Religion ist zu- 
nächst allereigenste Angelegenheit. Auch zum gesellschaftlichen Sprechen 
konnte es nur kommen, wenn einzelne Individuen über Zeichen zur Mitteilung 
sich verständigt hatten und diese von den andern angenommen wurden. 


Der älteste Irrtum über den Ursprung der Religion führt ihn auf die 
Furcht zurück. Die Ethnologie lehrt etwas ganz anderes. Der Primitive 
ist nicht weniger für Segen wie für Schrecknisse empfänglich. „Was vor- 
her als unbegriffene Furcht den Menschen erbeben liess, wird zur Scheu 
vor einem zwar strengen, aber doch väterlich besorgten Herrn, und aus 
der Dankbarkeit erwächst das Streben, mit ihm in Gemeinschaft zu treten: 
die Religion ist ‚damit geboren“. Daraus entwickeln sich zwei Affekte, 
das horresco-inardesco. Meine Nichtigkeit erzeugt das Abhängigkeits-, 
Kreaturgefühl, aber zu dem wohltätigen Herrn fühlt das Herz sich in 
Liebe hingezogen. „Es ist die geheimnisvollste und aufrichtendste der 
Polaritäten, die es im religiösen Leben gibt‘. 

Viel zu viel Gewicht hat man bei der Entwicklung des religiösen Ge- 
fühls auf die körperliche Entwicklung gelegt. Wohl mag, wie Starbuck 
besonders betont, zur Zeit der Pubertät eine Steigerung eintreten; aber das 
hängt mit der innigen Vereinigung von Leib und Seele zusammen; in dieser 
Periode erleiden die seelischen Tätigkeiten überhaupt eine Steigerung. 

Verfehlt ist auch die Methode von James und vielen anderen, welche 
das seelische Leben aus den ausserordentlichen religiösen Erscheinungen 
erklären wollen; das normale Seelenleben hat die Religionspsychologie zu 
untersuchen. 


Auch im gewöhnlichen Seelenleben kann sich das Abhängigkeits- und 
Liebesverhältnis zum Bewusstsein der Notwendigkeit der Gnade weiter 
entwickeln. Doch muss der Psychologe hier die Schranken seiner Erklärungen 
immer kennen, „Die ganze religiöse Emporbildung mit ihren vielartigen 
Prägungen zu schildern, ist eine Aufgabe, die mir für die heute erreichten 
Fortschritte der Religionspsychologie noch zu schwer dünkt. Ein fertiger 
Aufbau der Psychologie des religiösen Erlebnisses wird wohl kaum zu er- 
zielen sein“, 

Zum Schlusse handelt der Vf. von der höchsten Entfaltung religiösen 
Erlebens, der Mystik. Der Begriff der Mystik ist schwer zu umgrenzen.. 
Vf. kann Poulain nicht beistimmen, der glaubt, das gewöhnliche religiöse 
Leben sei toto genere vom mystischen unterschieden, noch auch Alois Mager, 
der das erstere aus der Leibesseele und das nıystische aus der Geistes- 
seele hervorgehen lässt. Beide erstreben die „Unifikation“ mit Gott. Aber 
die Unifikationstendenz „erscheint in der Mystik unter den höchsten Be- 
dingungen, in der vollkommensten Form und mit erhabenster Bezweckung“, 
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Im weiteren werden die verschiedenen Typen der Mystiker, die auf- 
einander folgenden Stadien der Unifikation behandelt, und er schliesst über 
das Wesen und Wachstum des religiösen Lebens, insbesondere des mystischen: 
Gott und die Seele wirken zusammen. Religion und Leben werden zu einer 
innigen beseligenden Einheit; der Mensch darf Gotteslicht und Gotteskraft 
als sein Tiefstes erleben. Darum kann nichts wertvoller und nichts be- 
glückender sein als das religiöse Erleben. 

Der Vf. hat als Religionspsycholog nur die psychologische Seite des 
mystischen Erlebens behandelt: der Theologe muss auch eine metapsycho- 
logische Seite berücksichtigen. 

Fulda. Dr. €. Gutberlet. 


1. Tierpsychologie. Von Prof. Dr. H. E. Ziegler. Berlin und 

Leipzig 1921, Gruyter & Co. 

2. Menschen- und Tierseele. Von E. Wasmann. 5. u. 7. Aufl. 

Köln, Bachem. 

Wir zeigen hier ‘die Schriften von zwei herühmten Tierpsychologen 
an, die auf diametral entgegengesetztem Standpunkte das Seelenleben der 
Tiere betrachten. Der Standpunkt W.’s ist hinlänglich bekannt. Z. ist 
ein entschiedener Vertreter und Verkündiger der Tierintelligenz. Ihre Be- 
rühmtheit geht nach entgegengesetzter Richtung hin. W. ist anerkannt 
eine Autorität auf diesem Gebiete, Z. hat mit seinen Hundebriefen grosses 
Aufsehen gemacht, aber damit bei allen vernünftig denkenden Menschen 
den Anspruch auf ernste Wissenschaftlichkeit verscherzt. Er spielt eine 
Rolle in der Geschichte des denkenden Hundes „Rolf‘‘ in Mannheim, mit 
dem auch er staunenerregende Versuche vornahm, die ihn von der grossen 
Klugheit Rolfs felsenfest überzeugten. Durch Pfotenschläge auf einen ihm 
vorgehaltenen Pappkarton bringt der Hund seine Gedanken und Beobach- 
tungen zu Papier, und zwar in Mannheimer Dialekt nach hebräisch ver- 
kürzter Schreibweise mit Auslassung der Vokale, wodurch Zeit erspart 
wird. Mit diesem Klopfalphabet löste er nicht nur seinen Gespielen, den 
Kindern des Hauses, ihre Aufgaben, sondern er las auch die Zeitung, 
schrieb Briefe nicht bloss an seine Kameraden, sondern selbst an Universi- 
tätsprofessoren, er machte Gedichte, verfasste eine Autobiographie, unter- 
hielt die Leute über die Tagespolitik und Kriegsnachrichten, er trat sogar 
als Philosoph auf, indem er eine menschliche „Urseele‘‘ zum Besten gab. 

Die gelehrte Hundekorrespondenz hat nun Z. des Druckes für wert 
gehalten. Diese ist, wie W. bemerkt, eines der denkwürdigsten Kapitel in 
der modernen Psychologie, allerdings nicht der Tierpsychologie, sondern 
der Psychologie der Menschen, die ihre eigenen Gedanken ahnungslos als 
Hundegedanken ausgeben. Dass es tatsächlich keine Hundegedanken waren, 
sondern verständnislose Wiedergabe der Gedanken derer, welche den 
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Hund einwandfrei nachgewiesen, indem er fand, dass der Hund nur dann 
das Richtige klopfte, wenn der Versuchsleiter es wusste. Er konnte 
- schliessen: „Der Hund klopft nur mechanisch, ohne einen Anteil an seinen 
Aeusserungen zu haben, das, was die Versuchsleiterin (Frl. L. Moeckel) von 
ihm geklopft haben will. Augenscheinlich bedient sie sich hierbei des 
einfachen Kunstgriffes, dass sie durch leichtes Heben des Klopfbrettes die 
Pfote des Hundes anhält, sobald er die genügende Anzahl von Klopfschlägen 
gegeben hat.“ Durch Vexierversuche stellte Neumann fest, dass der Hund 
stets nur das wusste, was Neumann ihr gesagt hatte, nicht das, was der 
Hund selbst gehört, gesehen, gerochen hatte. Aber trotzdem werden von 
den Anhängern der Hundeintelligenz die nämlichen Kunststücke mit den 
Nachkommen Rolfs, besonders mit der Hündin Lola, zum Besten gegeben 
und finden viele Bewunderer, und selbst Ziegler verteidigt in dieser neuen 
Schrift den Verstand Rolfs sowie den des „klugen Hans‘, der „rechnen- 
den Pferde‘ der Schimpansin usw. Erwill bei Rolf selbst den strengen Beweis 
für dessen Intelligenz geliefert haben, indem er Bilder eines Bilderbuchs, 
die Frau Moeckel nicht sehen konnte, dem Hunde zeigte, welche dann 
ganz richtig angegeben wurden. Einmal brachte er eine Postkarte mit, 
auf der ein Krokodil abgebildet war. Sie wurde ihm im Nebenzimmer 
gezeigt, und dann buchstabierte er bei Frl. Moeckel: isd egal was auf dum 
gard sdd libr dsu sn, d. h. Es ist egal, was auf der dummen Karte steht, 
(gib) lieber (etwas) zum essen. Gedrängt, doch zu sagen, was auf der 
Karte stehe, gab er die Antwort: gomiz dir weis nid regd, d.h. komisch 
Tier, weiss nicht recht. Z. bemerkt dazu: Offenbar kannte der Hund das 
Krokodil dem Namen nach nicht. Aber viel näher liegt der Verdacht, 
dass die Versuchsleiterin nur undeutlich die Karte gesehen hatte und 
darum nicht wusste, was es für ein Tier sei. Es ist kaum glaublich, dass 
sich die Betrügerin nicht einen Blick auf die Karte verschafft habe. Man 
sieht übrigens aus dem Beispiel, dass auch die Deutung der Antworten 
von der Herrin des Hundes abhängt. Ziegler berichtet auch noch von 
einem Kätzchen der Frau Moeckel, das richtige Antworten gab und nur 
immer „bin‘‘ statt „ist‘‘ sagte, und von der Hündin eines Pfarrers, welche 
richtig angab, dass sie eine Beisszacke bekommen habe. 

Alle solche Beispiele sind nicht einwandfrei; es ist dabei nicht fest- 
gestellt, dass die Versuche unwissentlich gemacht worden sind. Dagegen 
beweist der Vexierversuch Neumanns, bei dem der Hund den Leckerbissen 
angegeben hatte, den N. der Herrin gezeigt hatte, nicht das wirklich Ge- 
sehene, sonnenklar, dass nicht Hundegedanken sondern Menschengedanken 
von dem Hunde geäussert werden. 

Z. weist die Meinung derer zurück, welche die erstaunlichen Leistungen 
des Hundes durch telepathische Gedankenübertragung erklären wollen, weil 
dies „eine unerklärliche und viel merkwürdigere Fähigkeit wäre, als die 
Verstandesleistungen“. Aber das eine ist so abenteuerlich wie das andere, 
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Doch beruft sich unser Tierpsycholog nicht blos auf die Experimente, 
sondern auch auf innere Gründe. Dass man bisher das Wesen der Tier- 
seele nicht recht verstanden hat, liegt daran, dass man die rechte Methode 
nicht angewandt hat. Er sagt: Seit alter Zeit gibt es in der Tierpsycho- 
logie zwei Richtungen, welche sich schroff gegenüberstehen. Die eine 
Richtung vertritt eine hohe Auffassung der Tierseele, die andere eine 
niedere. Die erste ist bestrebt, das Tier menschenähnlich zu denken; 
hier findet man die anthropomorphistische Auffassung, welche den Tieren 
menschliches Denken und menschliche Gefühle beilegt, und zwar ohne 
Unterschied, ob es sich um niedere oder höhere Tiere handelt. Die andere 
Auffassung ist die, welche den Tieren nur eine sehr niedere Stufe psychi- 
scher Tätigkeit zuschreibt, ihnen also keinen Verstand zuerkennt. Sie 
lehrt, dass bei den Tieren sozusagen alles auf den Trieben beruhe, welche 
den Tieren von Anfang beigegeben sind, sozusagen alles automatisch ge- 
schehe. Dies ist die Lehre, welche wir von Jugend auf in der Schule 
hören, sie lässt sich in den kurzen Satz zusammenfassen: Das Tier hat 
nur Instinkte, der Mensch allein hat Verstand und Vernunft. 

Jede dieser beiden Richtungen kann bestimmte Tatsachen für sich 
geltend machen, aber wir werden keiner dieser beiden Richtungen ganz 
folgen können, denn wir müssen die verschiedenen Stufen des 
psychischen Lebens in Betracht ziehen, welche schon durch den ver- 
schiedenen Bau des Nervensystems angedeutet sind. Unsere vergleichende 
Psychologie muss mit der vergleichenden Anatomie des Nerven- 
systems parallel gehen. 

Diese Darsteltung von dem Stande der Tierpsychologie ist nicht genau. 
Diejenigen, welche das Tier vermenschlichen, tun dies doch nur inbetreff 
der höheren Tiere und mancher Insekten, welche besondere Klugkeit zeıgen; 
jedenfalls nehmen auch sie Abstufungen im Seelenleben an. Ganz ungenau 
wird die andere Richtung charakterisiert. Es gibt allerdings auch solche, 
welche den Tieren nicht nur Verstand, sondern jede psychische Tätigkeit 
absprechen, sie als reine Automaten behandeln, wie in früherer Zeit 
Cartesius, in neuester Zeit Bethe, Löb u. a. Aber diese sind nicht mass- 
gebend;; wir, die wir den Tieren keinen Verstand zugestehen, erkennen ihnen 
reichliches psychisches Leben, nicht bloss Instinkt, sondern auch Urteilskraft 
innerhalb der sinnlichen Sphäre zu; die Scholastiker nannten sie ratio 
aestimativa; nicht blos angeborene Triebe, sondern auch durch Erfahrung 
gewonnene Geschicklichkeit. Recht deutlich zeigt sich die unzutreffende 
Charakterisierung unserer Auffassung, wenn Z. weiter erklärt: 

„In früheren Zeiten hat man die Seele als ein besonderes Wesen 
betrachtet, welches den Körper nur wie ein Haus bewohnt und von dem 
Bau des Körpers unabhängig sein kann. Infolgedessen hat man die Unter- 
schiede des Nervensystems für gleichgültig erachtet. In jetziger Zeit weiss 
man, dass die psychischen Vorgänge an das Nervensystem gebunden sind. 
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Infolgedessen dürfen nicht alle Tiere in gleicher Weise beurteilt werden, 
sondern muss man in der Tierpsychologie ebenfalls Stufen unterscheiden, 
wie sie im Bau des Nervensystems bestehen.“ 

Dass die Seele den Körper nur wie ein Haus bewohne, war die 
Sondermeinung Platos und mancher anderer Spiritualisten. die mit dem 
Irrtum der Präexistenz der Seele als reinen Geistes zusammenhängt. Wir 
nehmen dagegen eine substantielle Einheit zwischen Leib und Seele an, 
die gerade aus der Abhängigkeit der Seele von ihrem Leibe in ihrer Tätig- 
keit sich kundgibt. Aber die Abhängigkeit ist zweifacher Art, es gibt eine 
mittelbare und eine unmittelbare. Welche von beiden tatsächlich vor- 
handen ist, kann nicht durch Abstufung des Nervensystems bestimmt 
werden, sondern aus den Aeusserungen des Seelenlebens. Nun ist ja klar, 
‘dass in der Sinnestätigkeit der leibliche Faktor wesentlich ist: in der Em- 
pfindung wird aus Seelischem und Leiblichem eins; der Schmerz ist seelisch 
aber zugleich auch ausgedehnt, also leiblich. Nun haben wir aber auch 
Tätigkeiten, die alles Materielle ausschliessen, wie z. B. den Begriff der Not- 
wendigkeit, den Begriff eines Geistes. Hier kann also der Körper nur mit- 
helfen, mitwirken, der Seele in der Empfindung, der sinnlichen Vorstellung 
das Substrat zu der geistigen Idee liefern. Bei alledem braucht man gar 
nichts vom Nervensystem zu wissen, geschweige denn von seinen Ab- 
stufungen. Diese Abstufung ist für unsere Frage gar nicht von Belang, 
sie lehrt uns nur, dass im allgemeinen mit der vollkommeneren Entwick- 
lung des Nervensystems auch eine höhere psychische Begabung gegeben 
ist. Ob diese höhere Begabung von der niederen prinzipiell oder nur 
graduell verschieden ist, kann daraus nicht entnommen werden. Der Vf. 
muss eine bloss graduelle Verschiedenheit annehmen, um sagen zu können: 
Der Mensch hat nur eine von den Tieren graduell verschiedene Denk- 
tätigkeit. 

Er stellt folgende Reihe auf: 1. Protozoen, einzellige Tiere ohne 
Nervensystem. 2. Nesseltiere: Polypen und Quallen mit flächenhaften, 
diffusen Nervensystemen. 3. Würmer, Gliederfüsser und Mollusken mit 
einem Nervensystem, das aus Ganglien und Nervenkränzen besteht. 
4. Wirbeltiere mit Zentralnervensystem, welches aus dem Gehirn und 
Rückenmark besteht. 

Dieses Schema bestätigt nicht die neue tierpsychologische Methode, 
sondern widerlegt sie. Die psychische Abstufung soll nach ihr ganz 
parallel der des Nervensystems gehen, und so die psychische Begabung 
an das Nervensystem gebunden sein. Aber die Protozoen haben gar kein 
Nervensystem und werden doch zu den Tieren gezählt, also mit sinnlicher 
Wahrnehmung ausgestattet. Es gibt allerdings auch Protozoen, welche 
zu den Pflanzen gerechnet werden. Zwischen ihnen und den einzelligen 
Tieren ist aber ein wesentlicher und kein rein gradueller Unterschied; es 
ist also nicht wahr, dass in der Stufenreihe der Naturwesen die höheren 
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von den niederen sich nur graduell unterscheiden: dies setzt man aber 
voraus, wenn man zwischen Tier und Mensch nur einen graduellen Unter- 
schied in den seelischen Tätigkeiten aus der Stufenreihe folgert. Die Ab- 
stufung muss als eine stetige angenommen werden, aber es finden sich 
darin ungeheuere Sprünge, eben zwischen Pflanze und Tier und vorher 
schon zwischen unorganischen Wesen und Pflanzen. Also tritt.ein Sprung 
zwischen Tier und Mensch nicht aus der allgemeinen Gliederung der 
Naturwesen heraus. Ferner darf nicht das Nervensystem, nichts Körper- 
liches als massgebend für das Wesen angesehen werden, sondern das 
Psychische. Denn die einzelligen Pflanzen und Tiere sind in ihrer körper- 
lichen Struktur vollkommen gleich; es muss also das seelische Prinzip bei 
den Pflanzen ein wesentlich anderes sein, als bei den gleichkonstruierten 
Tieren. Dieser Unterschied muss aus den verschiedenen Lebenstätigkeiten 
dieser Wesen festgestellt werden. Darum folgt aus einer gewissen Ueber- 
einstimmung des Nervensystems von Säugetieren und Menschen nicht die 
Uebereinstimmung in ihren psychischen Tätigkeiten. Positiv werden denn 
auch die rein geistigen als wesentlich von denen des Tieres verschieden 
nachgewiesen. 

Direkt wird der behauptete Parallelismus zwischen Nervensystem und 
psychischer Begabung widerlegt durch die Tatsache, dass Tiere mit sehr 
unvollkommenem Nervensystem viel höhere „Intelligenz“ besitzen, als’ die 
höchsten Säugetiere mit dem vollkommensten Nervensystem. Insekten, 
Ameisen, Bienen, Termiten haben bei ihrem unvollkommenen Nerven- 
system bewunderungswürdigere psychische Fähigkeiten als viele Säugetiere, 
welche auf der höchsten Stufe der Entwicklung des Nervensystems stehen. 

Ziegler nennt die Auffassung, welche den Tieren Intelligenz abspricht, 
die kirchliche. Diese Benennung ist irreführend und unzutreffend. Für 
manche Kreise wird dies allerdings Grund genug Sein, sie ohne Prüfung 
a limine abzuweisen. Sie erweckt die Vorstellung, sie entspringe nicht 
wissenschaftlichen Gründen, sondern dem Interesse, das die Kirche daran 
habe. Das ist nun ganz irrig: Die Kirche kümmert sich nicht um den 
Verstand der Tiere. Die Benennung ist aber auch darum unzutreffend, 
weil das ganze Menschengeschlecht zu allen Zeiten der Ueberzeugung war, 
dass nur den-Menschen Verstand eigne, und zwar gestützt auf tägliche, 

-ausnahmlose Erfahrung. Der neueren Zeit war es vorbehalten, die grosse 
Entdeckung zu machen. Und hier spielt allerdings das Interesse die Haupt- 
rolle. Manche zartfühlende Tierfreunde, so besonders die Mitglieder der 
Tierschutzvereine haben die löbliche Absicht, den Tieren mehr Schonung 
zu verschaffen. Andere sind ganz entzückt von den Leistungen ihrer 
Lieblinge. Auf wissenschaftlichem Gebiete ist es die Deszendenztheorie, 
welche zur Annahme der Tierintelligenz drängt; um die Abstammung des 
Menschen vom Tiere begreiflich zu machen, rückt man das Tier so nahe 
als möglich in körperlicher und geistiger Beziehung an den Menschen 
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heran. Diese Tendenz spricht Ziegler unverhohlen aus: „Stellt man sich 
auf den Standpunkt der Deszendenztheorie, so ergibt sich, dass der Mensch 
aus dem Tierreiche hervorgegangen ist. Die Verwandtschaft des Menschen 
mit den Tieren wird in der Kosmologie und Anthropologie behandelt. Das 
Gehirn des Menschen hat sich aus dem der Säugetiere entwickelt. Auch 
die Seele des Menschen ist durch eine Höherentwicklung aus der Tierseele 
entstanden. In der aufsteigenden Reihe der Tierseelen sehen wir die 
phylogenetischen Vorstufen der menschlichen Seele. Diese Stammes- 
geschichte der Seele ist das höchste Ziel der vergleichenden Psycho- 
logie der Tierpsychologie.“ 

Eine Hypothese, als welche doch alle ernsten Naturforscher die Des- 
zendenztheorie ansehen, kann nicht als eine feste Stütze für eine so wich- 
tige Frage, wie es die Abstammung des Menschen ist, dienen. Doch auch 
angenommen, es stammten im allgemeinen die höheren Naturwesen von. 
niederen ab, so ist doch durch eine blosse Weiterentwicklung die ganze 
Stammesentwicklung nicht zu erklären. Das Pflanzenleben ist kein blosses 
Entwicklungsprodukt der leblosen Natur, das Tierleben keine höhere Stufe 
des Pflanzenlebens, sondern etwas ganz Neues, von der blossen Vegetation 
wesentlich verschieden. Man wird dagegen einwenden: die niedrigsten Tiere 
sind von den Vegetabilien kaum zu unterscheiden, von manchen kann man 
nicht einmal bestimmt sagen, ob sie zum Pflanzen- oder zum Tierreich 
gehören. Manche höhere Pflanzen, die Sinnpflanzen, zeigen Empfindung. 

“ Alles dieses hebt den wesentlichen Unterschied zwischen Pflanzen 
und Tieren nicht auf. Unsere Unwissenheit inbetreff der Klassifikation 
mancher Protozoen macht nicht, dass sie in dieselbe Kategorie gehören; 
entweder haben sie Empfindung, dann sind es Tiere, haben sie keine, so 
sind es Pflanzen. Die Leistungen der Sinnpflanzen werden von den 
Pflanzenphysiologen mit wenigen Ausnahmen rein mechanisch bezw. phy- 
siologisch erklärt; sollten sie aber wirklich Empfindung haben, dann ge- 
hören sie eben zum Tierreich. 

Es ist also ein offenbarer Fehlschluss, aus der Deszendenztheorie die 
Abstammung des Menschen vom Tiere zu beweisen: es muss die Geltung 
für alle Stufen vorausgesetzt werden, und doch soll eine Stufe noch be- 
wiesen werden: eine petitio principü. Tatsächlich besteht eine allgemeine 
Geltung nicht, wie besonders deutlich dies bei dem Uebergang von dem 
Anorganischen zum Organischen, von den Pflanzen zu den Tieren her- 
vortritt. Die Gründe aber, welche für diese Stufen eine Ausnahme fordern, 
bestehen auch auf der höchsten Stufe: Vernunft kann aus Sinnlichkeit durch 
blosse Steigerung sich nicht entwickeln. Pie Sinnlichkeit ist wesentlich an 
den Körper gebunden, die abstrakten Erkenntnisse verlangen ein rein 
geistiges von der Materialität losgelöstes Prinzip. 

2. Die Besprechung der Schrift von Wasmann ergänzt die Kritik über 
Zieglers Arbeit, bei dieser ist übrigens die von Wasmann auch berührt 
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worden, sodass wir uns hier kürzer fassen können. Dass dieselbe bereits 
in 6. und 7. Auflage erscheinen kann, zeugt auch ohne Eingehen auf den 
Inhalt von ihrem Werte; und von einem so hervorragenden Forscher auf 
dem Gebiete des tierischen Seelenlebens können wir auch nur Bedeutendes 
über das Thema erwarten. W. hat darüber schon eine Reihe Schriften 
veröffentlicht, es auch fortwährend in den Mitteilungen über seine Spezial- 
forschungen im Auge behalten, er ist wegen seiner grossen Bedeutung und 
wegen der weiten Verbreitung irriger Anschauungen über das Seelenleben 
der Tiere immer wieder auf die Tierseele zurückgekommen. Seine These 
lautet kurz „das Tier hat bloss Instinkte, keine Intelligenz.“ 

Da ist nun vor allem der Begriff des Instinkts und der Intelligenz zu er- 
klären, worüber vielfach Verwirrung zu beklagen ist. Instinkte sind ein von 
sinnlicher Erkenntnis geleitetes, zweckmässiges Handeln, das jedoch ohne 
Bewusstsein der Zweckmässigkeit erfolg. Er unterscheidet Instinkte im 
engeren Sinn, welche unmittelbar aus dem sinnlichen Erkenntnis- und 
Strebevermögen und aus dem angebornen Nervenmechanismus hervorgehen. 
Im weiteren Sinne sind Instinkthandlungen solche, welche erst durch Ver- 
mittlung der Erfahrung aus derselben Quelle entspringen. Zu ersteren 
gehört z.B. das zweckmässige Schliessen der Augen bei der Herannäherung 
eines Stosses auf dieselben. Zu den zweiten die Gewohnheit der Tiere, 
an die Orte zurückzukehren, an denen sie gutes Futter gefunden haben. 
Diese letzteren sind es, welche man für Aeusserungen von Intelligenz 
glaubt ansprechen zu können. Aber der Intelligenz ist das Abstraktions- 
vermögen wesentlich, d. h. die Fähigkeit, sich über das Sinnliche ins rein 
Geistige zu erheben, nicht bloss Konkretes, sondern auch Abstraktes, 
Allgemeines zu denken. Die grosse Entdeckung, dass auch Tieren solche 
Fähigkeit zukomme, gehört der neueren Zeit an, früher hat die Menschheit 
immer die Ueberzeugung gehegt, dass der Mensch allein Verstand und 
Vernunft habe. Dieses Zeugnis der Menschheit, das sich auf tägliche, 
stündliche Erfahrung seit Jahrtausenden stützt, suchen die Tierfreunde da- 
durch zu beseitigen, dass sie die Vernunftlosigkeit der Tiere für eine Er- 
findung der Scholastiker ausgeben. 

Welches sind denn nun die Beweise für die neue Entdeckung? Da 
wird zuerst der „kluge Hans“ des Herrn von Osten uns vorgestellt, der 
durch seine Intelligenz das intelligente Berlin in Erstaunen setzte. Aber 
der berühmte Berliner Psycholog K. Stumpf mit seinem Kollegen O. Pfungst 
wies mit den Methoden der experimentellen Psychologie einwandfrei nach, 
dass das Pferd nur auf kaum merkliche unbewusste Zeichen seines Herrn 
reagierte und darnach seine Klopfsprache einstellte. Diese von Fachmännern 
mit den exaktesten Methoden gewonnenen Ergebnisse fertigt Ziegler kurz 
ab in einer Fussnote: „Eine irrtümliche Beurteilung enthält die Schrift von 
Dr. Oskar Pfungst, Das Pferd des Herrn von Osten.“ 

Der „kluge Hans“ wurde weit übertroffen von den rechnenden Pferden 
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Kralls in Elberfeld, die sich als ausgezeichnete Mathematiker erwiesen, 
selbst die fünfte Wurzel aus langen Zahlen auszuziehen verstanden. Dass 
sie nicht auf Zeichen reagierten, wurde dadurch festgestellt, dass auch ein 
blindes Pferd dieselben Kunststücke vollbrachte. Aber schon die Unge- 
heuerlichkeit dieser Leistungen müsste gegründeten Verdacht gegen das 
selbständige Rechnen der Tiere erwecken. Nur in umständlicher Weise 
kann ein geübter Mathematiker die 5. Wurzel aus längeren Zahlen aus- 
ziehen, und nicht geringe mathematische Kunst hat es gekostet, ehe 
man zu einem solchen Verfahren gelangte. Schon die 2. Wurzel 
macht den Schülern Schwierigkeit, noch mehr die 3., noch mehr die 4., 
und nun gar die 5.! Sind denn wirklich Tiere unermesslich  intelli- 
genter als Menschen, und zwar als selbst mehr denn mittelmässig 
begabte Menschen? Doch das macht Ziegler kein Bedenken. Es handle 
sich ja nur um Wurzeln aus Potenzzahlen. Er meint „das Angeben von 
Potenzzahlen ist keine sehr schwere Aufgabe und kann auch von einem 
Kinde verstanden werden.“ Aber es handelt sich hier um 5. Wurzeln. 
Woher wusste denn das Pferd, dass es Potenzzahlen seien. Es gibt aller- 
dings Kunstgriffe beim Wurzelausziehen, aber diese sind erst von ge- 
schickten Mathematikern gefunden worden; der Hengst Zarif kannte sie 
aber ohne alles Studium, ohne alle Belehrung. Optische Zeichen waren 
allerdings bei dem blinden Pferde ausgeschlossen, aber der Knecht Albrecht 
konnte sie mit dem Zügel, an welchem er das Pferd hielt, geben. Wunderbar 
bei der Erscheinung ist allerdings, dass die Tiere auf kaum merkliche 
Zeichen, die für gewöhnlich von den Menschen übersehen werden, merken. 
Ein ausgezeichneter Pferdekenner, v. Maday, hat, auf ein reichliches Material 
gestützt, ein vernichtendes Urteil über die Krallsche Tierpsychologie gefällt. 

Bescheidener sind die Leistungen der Schimpansin Basso auf mathe- 
matischem Gebiete, aber doch so merkwürdig, dass die Frankfurter nach 
dem Zoologischen Garten strömten, um sie zu bewundern. Der Ex- 
perimentalpsycholog Marbe prüfte sie und fand, dass sie bei ihren Ant- 
worten mehr nach ihrem Wärter als nach der Tafel mit den Zahlen 
blickte und auf die unwillkürlichen Kopfbewegungen, Körperhaltung usw. 
reagierte. Es war also bewiesen, dass nicht der Affe, sondern der Wärter 
die Antworten gab. 

Trotzdem schreibt aber Marbe den höheren Tieren die Fähigkeit zu 
denken zu, weil sie Beziehungen erfassen können. Aber Beziehungen 
werden in zweifacher Weise vom Menschen erfasst, in sinnlicher und 
in geistiger Weise. Zum Denken gehört das Erfassen in geistiger Weise, 
das Auffassen als Beziehung. Das Tier nimmt sie nicht abstrakt, sondern 
in concreto vor. Wenn dem Hunde zwei Stücke Fleisch gezeigt werden, 
so schnappt er nach dem grösseren, er hat also die Beziehung des 
Grösseren und Kleineren erfasst. Wenn er am Feuer sich verbrannt hat, 
meidel er es, er hat das Feuer als Ursache des Schmerzes erkannt, aber 
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nicht das Prinzip der Kausalitä. Wenn er gefunden hat, dass er durch 
Aufspringen auf die Türklinke die Tür öffnen kann, hat er die Beziehung 
vom Mittel zum Zweck erkannt, aber nicht das Mittel als Mittel, den 
Zweck nicht als Zweck. 

Diese Unterscheidung zwischen abstraktem Denken und sinnlicher 
Auffassung von konkreten Verhältnissen muss man vor Augen behalten, 
um die höchst auffallenden Leistungen von Schimpansen zu beurteilen, 
welche W. Köhler von diesen Tieren auf Teneriffa berichtet: Sie be- 
dienten sich Werkzeuge, warfen mit Steinen und Stöcken nach Gegnern, 
bedienten sich einer Springstange wie Turner, mit einem Stab gruben 
sie, holten damit Gegenstände ausserhalb ihres Gitlters. Um ein Ziel 
zu erreichen, schoben sie einen Stock durch einen andern oder verbanden 
die beiden Stöcke miteinander. Sie stellten mehrere Kästen aufeinander, 
um eine Frucht herabzuholen, oder zu demselben Zwecke wurde von 
ıhnen eine Kiste unter einen aufgehängten Stock gebracht, mit dem dann die 
Frucht erreicht wurde. 

Das sind gewiss sehr zweckmässige Aeusserungen, aber dass Tiere 
zweckmässig handeln, brauchte nicht erst durch Versuchstationen für Affen 
ermittelt zu werden; das tägliche Leben lehrt es. Der Fuchs ist sogar 
sehr schlau in der Aufsuchung der Hühner, Hunde und Katzen benehmen 
sich sehr geschickt, um gute Bissen zu erlangen, dazu braucht es kein 
abstraktes Denken. Auch im Traume, im Rausche, wo die Vernunft ge- 
bunden ist, handeln wir zweckmässig. Der Hund, der über einen zu 
breiten Graben nicht zu springen wagt, sucht eine Stelle, wo das möglich 
ist. Auch wir handeln geradeso, ohne erst zu schliessen : das ist zu ge- 
fährlich, es wird schon eine Stelle sich finden, an der man hinüber kann. 

Also zweckmässiges Benehmen beweist für sich keine Intelligenz, 
was auch schon daraus sich ergibt, dass sehr niedrigstehende Tiere, 
Bienen und Ameisen unvergleichlich höhere Zweckmässigkeit in ihren 
sozialen Arbeiten an den Tag legen, als die höchsten Säugetiere. Dass 
diese nicht von Ueberlegung kommen, beweisst die Tatsache, dass sie 
sogleich nach ihrem Ausschlüpfen ihre richtigen Dienste in der Kolonie 
verrichten. Dieses Gebiet beherrscht W. mit souveräner Sicherheit, er 
äussert sich darüber sehr zutreffend: „Dass namentlich bei den Ameisen 
die sozialen Instinkte vielfach sehr hoch entwickelt sind und bei diesen 
" Insekten grossenteils zu menschenähnlicheren Einrichtungen in ihrem so- 
genannten Staatenleben geführt haben, als bei den höchsten Säugetieren 
(Viehzucht, Gemüsekultur, Ackerbau, Gastpflege, Kriegszüge, Sklavenraub, 
Bündnisse usw.) ist allgemein bekannt und hat früher oftmals zur vulgären 
Vermenschlichung des Ameisenlebens verleitet. Die wissenschaftliche 
Ameisenforschung ist jedoch schon seit mehreren Jahrzehnten zu dem 
übereinstimmenden Ergebnisse gelangt, dass wir den Ameisen neben den 
angeborenen Instinkten zwar die Fähigkeit der Sinneserfahrung und des 
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sinnlichen Gedächtnisses zuschreiben müssen, durch welche sie ihre In- 
stinkttätigkeiten ‘in mannigfacher Weise abzuändern und neuen Verhält- 
nissen zweckmässig anzupassen vermögen; aber ein formelles Schluss- 
vermögen, eine Intelligenz im wahren psychologischen Sinne des Wortes 
wird ihnen von der .kritisch-wissenschaftlichen Ameisenkunde nicht zu- 
erkannt.‘ Ganz besonderen Verstand scheint die Adoption von Käfern 
durch die Ameisen zu fordern. Aber „wären die Ameisen intelligente 
Wesen, so müssten sie doch längst eingesehen haben, dass sie durch 
Adoption der Käferlarven sich selbst zugrunde richten und überdies noch 
für ihre Feinde arbeiten!“ Aehnliches gilt von der rationellen Volks- 
wirtschaft und der so hoch gefeierten Sklavenhaltung: Sie führt schliesslich 
zur tiefsten psychischen und körperlichen Entwertung des Herrn. 

Doch mögen die Instinkttätigkeiten der Ameisen ihnen im allgemeinen 
sehr vorteilhaft sein, sie beweisen nicht für, sondern gegen die Brehmsche 
Tierpsychologie, und zwar um so dringender, je wunderbarer sie sind. Dies 
zeigt W. an einem frappanten Beispiele: „Die neuesten Reobachtungen 
über die Weberameisen in den Tropen Indiens, Afrikas und Südamerikas 
haben das überraschende Ergebnis geliefert, dass diese Ameisen mittels 
ihrer eigenen Larven, die aus dem Munde einen zähen Stoff ab- 
sondern, ihre Nester weben. Sie nehmen bei dieser Arbeit ihre Larven 
zwischen die Oberkiefer und benutzen sie als »Webschiffchen«. Es ist 
das einzige Beispiel dafür, dass Tiere bei ihren Arbeiten in freier Natur 
Werkzeuge gebrauchen, die von ihrem Körper verschieden sind. Die Affen 
haben in Jahrtausenden noch nicht den Gebrauch des Feuers und der ein- 
fachsten Gerätschaften gelernt, und die Ameisen kennen schon längst Spinn- 
räder, Webstühle! Wäre die auf der menschenähnlichen Gehirnentwicklung 
beruhende »eigene Intelligenz« der Tiere die Ursache, dann müssten wir 
ja jene wunderbaren Beispiele bei höheren Säugetieren finden, nicht aber 
bei den Ameisen mit ihrem Insekten-Gehirn! Bei den Ameisen gibt die 
moderne Wissenschaft gern zu, dass ihre Tätigkeiten auf sozialen In- 
stinkten beruhen, nicht auf menschenähnlicher Intelligenz. Wenn aber 
die Instinkte der Ameisen mehr zu leisten imstande sind als die soge- 
nannte Intelligenz der Affen und der höchsten Säugetiere überhaupt (und 
selbst der Menschen) — wozu brauchen wir dann noch eine Tierintelli- 
genz? Wir können daher ruhig behaupten, dass die Annahme einer Tier- 
intelligenz durch jene Tatsachen des Ameisenlebens zu einer unhaltbaren 
Fiktion geworden ist, welche man nur deshalb nicht preisgeben will, 
weil man sie nötig hat, um die geistige Entwicklung des Menschen aus 
dem Tierreich zu beweisen“. 

Aber nach Ziegler braucht man die Intelligenz der Tiere gar nicht 
erst zu folgern, man kann sie ja mit Händen greifen. Wenn die Affen 
vor einer schwierigen Aufgabe stehen, zaudern sie zunächst, überlegen, 
wie sie zum erwünschten Ziele gelangen können. Mit Händen kann man 
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hier allerdings die auch von Ziegler getadelte Vermenschlichung der Tiere 
greifen. Das Zaudern wird zu einem menschlichen Ueberlegen über ver- 
schiedene anzuwendende Mittel gemacht. Wenn ein Hund, eine Katze 
von zwei verschiedenen Seiten angelockt werden, zaudern sie, wissen nicht, 
welchem Rufe sie folgen sollen. Bald folgen sie dem Rufe, der am ein- 
dringlichsten ist. Von einer menschlichen Ueberlegung keine Spur. So 
auch, wenn der Affe eine Frucht holen will, die ihm zu hoch hängt. Da 
ist er zunächst in Verlegenheit. Aber er sieht doch, dass, wenn die Frucht 
niedriger gebracht wird, oder wenn er selbst einen höheren Standort ein- 
nimmt, die Frucht erreicht werden kann. Nach einem solchen sucht er 
zunächst; dann verschafft er sich ihn. Dazu ist kein Denken, kein mensch- 
liches Ueberlegen nötig. Auch ein Kind, das noch keinen Verstand hat 
und keine Ueberlegungen anstellen kann, handelt geradeso wie jene Affen. 
. W. kann sich für die Ablehnung des tierischen Verstandes auf die 
Ergebnisse der modernen Tierpsychologie berufen. Wundt, der eigentliche 
Begründer der experimentellen Psychologie, war früher selbst Anhänger 
der Tierintelligenz. Er hat sie aber später entschieden zurückgewiesen. 
Er machte seine Beobachtungen an seinem Pudel; die Pudel sind ja be- 
kanntlich die klügsten Hunde. Ganz verblüffende Leistungen konnte er 
an ihm beobachten, bei näherer Prüfung stellte sich heraus, dass sie alle 
durch Vorstellungsassoziationen erklärt werden können. Hier waren doch 
die günstigsten Bedingungen für eine Prüfung gegeben: ein schlaues Tier, 
das tagtäglich, stündlich, jahrelang von einem geübten, verständnisvollen 
Experimentator beobachtet, auf Verstand geprüft wurde. Der Genfer 
Psychologe E. Clapar&de konnte auf dem Psychologenkongress zu Frank- 
furt 1906 vor so zahlreichen Fachmännern erklären: ‚Die Resultate, die 
sich aus den Einübungsexperimenten entwickeln lassen, laufen alle darauf 
hinaus, dass bei den Tieren keine Intelligenz und keine Ueberlegung vor- 
handen ist. Ebenso ist es in den Fällen der Nachahmung, auch hier zeigt 
das Tier keine Ahnung vom Zwecke, die Nachahmung baut sich nie auf 
Ueberlegung auf.“ Und ein Rezensent im „Neurologischen Zentralblatt 
1908“ äussert sich: „Die tierpsychologische Wissenschaft zeigt einen 
frischen Zug. ‘ Die anthropomorphistische Richtung, welche viel von 
menschlichen Kräften in das Tier hineinlegt, wird zurückgedrängt . . - 
Brehm, die grosse Autorität unserer Kinderjahre, wird Sagenerzähler. 
Die tierfreundlichen Aeusserungen von Maeterlink, Bölsche usw. werden 
mit Recht in ihre Grenzen als literarische Kunstwerke zurückgewiesen, 
welche wissenschaftlichen Wert nicht beanspruchen können. Die 
vielgelesenen Erzeugnisse von Zell sind als seichte Kompilationen 
wenigstens in der wissenschaftlichen Welt erkannt.“ 
Die Verteidiger der Tierintelligenz glauben selbst nicht an sie, oder 
ihr Benehmen gegen die Tiere straft ihre Theorie Lügen. Wenn die Tiere 
Verstand besitzen, so haben sie persönliche Würde. Diese hängt beim 
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Menschen von seiner Vernunft, seiner geistigen Erkenntnis ab. Sind die 
Tiere aber Personen, so müssen sie auch als solche *behandelt werden. 
Warum bindet man dann die Pferde im Stalle an die Krippe, schliesst die 
Affen in Gitter ein, legt die Hunde in Hundshütten an Ketten? Persönliche 
Freiheit ist doch die erste Forderung des denkenden Wesens. Als Per- 
sonen hätten sie auch Pflichten und Rechte. Zur Erfüllung der Pflichten 
kann man nicht von aussen getrieben werden, sondern sie muss durch 
Belehrung und Ermahnung und eine sittliche Erziehung bewerkstelligt 
werden; warum setzt man dies beiseite und lässt sie den Stock fühlen ? 
Wenn sie Rechte haben, warum behandelt man sie als Mittel für mensch- 
liche Zwecke; tötet sie, schlachtet sie, schiesst sie nieder? Ein schwäbischer 
Moralphilosoph hat es tatsächlich über sich gebracht, eine „Tierethik“ 
zu schreiben, und auch Ziegler findet eine so auffallende Uebereinstimmung 
der tierischen Leidenschaften mit den menschlichen, dass er glaubt, daraus 
folge sonnenklar die Abstammung des Menschen vom Tiere. In Kreisen 
des Tierschutzvereins hält man die Rechte des Tieres hoch, betont be- 
sonders sein Recht auf Leben, aber einen Einfluss der Theorie auf das 
Leben kann man noch nicht beobachten, man will doch nicht Vegetarier 
werden. Der genannte Tierethiker weiss die Theorie mit der Praxis in 
Einklang. zu bringen: er erklärt, der Mensch befinde sich den Tieren 
gegenüber im Zustande der Notwehr, darum widerspreche die Tötung nicht 
seiaem Rechte auf das Leben! Solche Ungereimtheitef folgen aus der 
Brehmschen Tierpsychologie. 

Da haben die Tiere wenig Hoffnung auf Anerkennung ihrer Rechte, 
selbst ihre wärmsten Freunde lassen sie im Stiche. Da also von den 
Menschen nichts zu erwarten ist, müssen sie sich selbst helfen: sie müssen 
den Generalstreik proklamieren oder noch wirksamer die Revolution. Die 
grosse französische Revolution hat zur Emanzipation des dritten Standes 
geführt, die neueste Revolution zur Emanzipation des vierten Standes. 
Der fünfte kann darum auch nur durch eine durchgreifende Revolution 
die Anerkennung der „allgemeinen Tierrechte‘“ durchsetzen. Freilich muss 
da einmal ein Robespierre unter den Gäulen oder Hunden auftreten, der 
rücksichtslos die oberen Stände degradiert. Aus Paris kann auch er am 
ehesten erwartet werden; denn da hat man bereits Tierfriedhöfe, auf denen 
sich über den Gräbern ehrenvolle Denkmäler erheben. 


Geschichte der Philosophie. 


le systeme du monde. Histoire des doctrines cosmologiques 
de Platon & Copernic.e. Par P. Duhem. Paris, Hermann. 
5 Bde. 1914—1917.'I (512 S.) 1914; II (622 S.) 1914; III 

(549 S.) 1915; IV (597 S.) 1916; V (596 S.) 1917. 
Im September 1916 starb der Professor an der Universität Bordeaux, 
Peter Duhem, bekannt vor allem durch seine zahlreichen Arbeiten zur 
Geschichte der Physik und Philosophie. In einem grossen auf 12 Bände 
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berechneten Werk wollte er noch eine „Geschichte der Kosmologie von 
Plato bis Kopernikus“ geben. Fünf Bände sind unter dem Titel Le systeme 
du monde in den Jahren 1914 bis 1917 erschienen; sie enthalten den 
ersten Teil „Die griechische Kosmologie“, den zweiten Teil „Die Astronomie 
des Mittelalters‘‘ und von dem dritten Teil, der „das Anwachsen des Aristo- 
telismus“ schildern sollte, 13 Kapitel, abschliessend mit Siger von Brabant. 
So ist das Werk leider unvollendet geblieben. Im folgenden möchte ich 
einen kurz zusammenfassenden Bericht geben über die Grundgedanken und 
Auffassungen, die in diesem Werke zum Ausdruck kommen, soweit sie 
philosophiegeschichtlich beherzenswert erscheinen. Dabei werde ich mich 
aber rein referierend verhalten und auf eine Kritik der Ansichten Duhems, 
die sich an manchen Stellen aufdrängen möchte, nicht eingehen. 
Charakterisiert ist das ganze Werk durch die Worte Roger Bacons, 
die Duhem seiner Arbeit vorausschickt; „Numquam in aliqua aetate inventa 
fuit aliqua scientia, sed a prineipio mundi paulatim erevit sapientia, et 
adhuc non est completa, in hac vita“, Dementsprechend sucht Duhem 
soweit möglich die ideengeschichtlichen Zusammenhänge aufzudecken und 
ın diesem Zusammenhang die einzelnen Autoren zu verstehen und zu 
beurteilen. Nach Duhem hat die ganze Astronomie des Mittelalters bei- 
getragen zur Ausbildung des Kopernikanischen Systems; die mittelalter- 
liche Astronomie aber ist durch Vermittlung des Islam verbunden mit der 
Lehre der Griecher; und auch deren Ansichten leiten sich wieder her von 
älteren Schulen, deren Lehren im einzelnen uns aber wenig bekannt sind, 
So beginnt denn Duhem nach einer kurzen Darstellung der pythago- 
räischen Astronomie seine Untersuchungen mit Plato, dessen naturphilo- 
sophische Begriffe eingehend erörtert werden, Da wahre Wissenschaft nach 
Plato unveränderliche Objekte verlangt, kann die beobachtende Astronomie 
keine wahre Wissenschaft sein; als solche kann nur die auf Geometrie sich 
gründende Astronomie gelten, welche die wechselnden Bewegungen der 
Planeten durch einfache sich gleichbleibende Bewegungen zu ersetzen sucht. 
Mit dieser Forderung gab Plato den Anstoss zur Ausbildung der ver- 
schiedenen homozentrischen Systeme. Im Gegensatz zu Plato ist nach 
Aristoteles auch die Physik eine wahre Wissenschaft, deren Objekt das 
mobile in materia ist. So betrachtet Duhem die peripatetische Lehre als 
eine Rehabilitation der Erfahrung. Das Aristotelische System, das selbst- 
verständlich auch eine ausführliche Darstellung findet (Potenz, Akt; Materie, 
Form; Bewegung, Himmelssubstanz, deren Beweger, Zeit und Ort usw.), 
ist nach Duhem die vollkommenste Synthese, die die Welt je gesehen, 
Während nun dieses System im Mittelalter gerade durch seine zwingende 
Einheit so verführerisch auf Araber und Christen einwirkte, hat es in der 
ersten Zeit nicht.so allgemeine Aufnahme gefunden. Sowohl seine Physik 
wurde bekämpft, wie die Darlegungen übar die nacharistotelischen Theorien 
über Zeit, Raum, Bewegung zeigen, wie auch seine Astronomie. Alles, 
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was aus der essentia quinta, der Himmelssubstanz, besteht, kann sich nur 
in gleiehmässiger Kreisbewegung um ein unbewegtes Zentrum bewegen. 
Dieses Zentrum ist unsere Erde; üm sie herum müssen sich die Sterne 
bewegen in homozentrischen Bahnen: etwas anderes ist unmöglich. Schon 
Heraklit von Pontus und Aristarch von Samos, der mit seinem 
heliozentrischen System als Vorläufer des Kopernikus gelten kann (1, 418), 
hatten sich gegen die Lehre des Aristoteles gewandt. Von grösserer Be- 
deutung aber wurde die Ausbildung der Systeme der Exzenter und Epizykel 
(Hipparch bis Ptolemaeus). ‚Während aber diese Systeme den hom»- 
zentiischen gegenüber den grossen Vorzug hatten, nicht so der Erfahrung 
zu widersprechen, standen sie anderseits in direktem Widerspruch zur 
Aristotelischen Physik, die ja nur homozentrische Bewegungen gestattete. 
Je mehr das Ptolemaeische System an Anhängern gewann, um so mehr 
musste die Aristotelische Physik an Ansehen einbüssen: es musste ein 
Kampf entstehen zwischen beiden, und dieser Kampf dauerte fort bei den 
Arabern, im christlichen Mittelalter, in der Renaissance bis auf Kopernikus 
(2, 62). Der tiefste Grund dieses Gegensatzes liegt nach Duhem in der 
Frage: muss die Physik von einem bestimmten philosophischen System ab- 
geleitet sein — Auffassung der Anhänger des Aristoteles —, oder genügt 
es, wenn sie mit der Erfahrung übereinstimmt — so die Anhänger des 
Ptolemaeischen Systems — ? Dem Ptolemaeischen System gegenüber be- 
fanden sich die Anhänger des peripatetischen Systems in unhaltbarer Lage, 
wenn es ihnen nicht gelang, ihr homozentrisches System so auszugestalten, 
dass es einigermassen der Beobachlung entsprach. Ein solches System 
stellte Alpetragius auf, und auf ihn stützen sich in der Folgezeit die Gegner 
des Ptolemaeischen Systems (2, 179). 

Bei all dieser Bekämpfung aber war ein Gedanke in der Lehre des 
Aristoteles unerschüttert geblieben: die Lehre von dem notwendigen Zu- 
sammenhang und der Abhängigkeit der sublunarischen Welt und aller Er- 
eignisse auf derselben von den Ortsbewegungen in der oberen Welt. Der 
untrügliche Beweis hierfür lag ja unter anderm in der ständigen und evi- 
denten Verbindung zwischen den verschiedenen Bewegungen von Sonne 
und Mond einerseits, und den Perioden von Ebbe und Flut anderseits. 
Und wie die Himmelsbewegungen in ewiger Folge in bestimmten Perioden 
sich wiederholen, so ist auch das ganze Leben auf der Erde, alles was 
auf ihr geschieht, periodisch. Die Beobachtung der Sterne lässt Ver- 
änderungen in der Atmosphäre erkennen, Fruchtbarkeit und Unfruchtbar- 
keit von Pflanzen und Tieren, glückliche oder unglückliche Ereignisse un- 
seres Lebens, sie zeigt “em Arzt, wann er bei einer Krankheit einzugreifen 
hat usw. (2, 368). „Dies System aufzustellen, sagt Duhem, haben alle 
Schüler der griechischen Philosophie heigetragen, Peripatetiker, Stoiker, 
Neuplatoniker; diesem System hat Abu Masar den Tribut der Araber ge- 
zollt; von Philo von Alexandrien bis auf Maimonides haben die berühmtesten 
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Rabbiner es angenommen. Das Christentum musste kommen, es als Aber- 
glauben zu kennzeichnen und zu verwerfen“ (2, 390). Damit findet der 
erste Teil, die Kosmologie der Griechen, seinen Abschluss. 

Der zweite Teil behandelt die lateinische Astronomie des Mittel- 
alters. Bei der grossen Bedeutung der Kirchenväter für die Lehre des 
Mittelalters musste eine Darstellung der Kosmologie der Väter voraus- 
gehen. Wenn bei ihnen auch nicht eingehende Ausführungen über Physik 
und Astronomie zu suchen sind, so ist doch wichtig, dass sie im Namen 
der christlichen Lehre sich gegen einige wesentlielie Punkte der heidnischen 
Philosophie wandten, gegen die Lehre von einer ewigen materia prima, 
gegen den Glauben an die Herrschaft der Sterne auf die sublunarischen 
Ereignisse, gegen das periodische Leben und Vergehen in der Welt. Bei 
den Kirchenvätern treffen wir auf den ersten Konflikt zwischen alter Physik 
und katholischer Lehre. Alle griechischen Kosmologien sind im tiefsten 
Grunde Theologie; allen liegen wesentlich gleiche religiöse Dogmen zu 
Grunde: die Himmelskörper sind ganz andere Wesen als die Dinge auf der 
Erde, es sind göttliche Wesen, ewig und unvergänglich, deren einzige Ver- 
änderung die vollkommene Bewegung ist; durch diese Bewegung leiten sie 
nach einem strengen Determinismus jede Bewegung auf der Erde. Die 
moderne Physik und Astronomie wurden erst möglich, wenn man die Be- 
hauptung wagte, die gleichen Gesetze, nach denen die Bewegungen auf 
der Erde erfolgen, gelten auch für die Himmelsbewegungen. Ein solcher 
Gedanke aber war erst möglich, wenn die Sterne ihre Stellung als Götter 
einbüssten: eine theologische Revolution musste kommen. Diese Revolution 
ist das Werk der christlichen Theologie (2, 453; vgl. 4, 309). So hat die 
Kritik der Kirchenväter an den heidnischen Kosmologien erst die moderne 
Physik möglich gemacht (2, 408). 

Nun zeigt Duhem im einzelnen eingehend, wie die astronomischen, 
physikalischen und metaphysischen Lehren des Altertums nach dem Westen 
vordrangen, und welches die-direkten und indirekten Quellen waren, aus 
denen dem Westen diese Lehren zuflossen, Selbstverständlich führte die 
Bekanntschaft mit dem System des Ptolemaeus einerseits und der Physik 
des Aristoteles anderseits nun auch im Westen zum Kampf zwischen beiden 
(3, 241), und ebenso musste es zum Kampfe kommen zwischen der katho- 
lischen Lehre und der Metaphysik des Aristoteles und seiner Kommentatoren, 
der Peripatetiker, der Neuplatoniker, Griechen, Araber oder Juden; denn bei 
all diesen fand sich doch manches, was der katholischen Lehre widersprach. 

So schildert denn Duhem zunächst den ersteren Kampf zwischen der 
Astronomie und der Physik des Aristoteles und zeigt, wie die Astronomie 
des Ptolemaeus zum Siege gelangt gegenüber den homozentrischen Syste- 
men, wie also die Physik des Aristoteles unterliegt. Dabei bespricht er 
die Astronomie der Saeculares im 13, Jahrhundert, die Astronomie der 
Dominikaner, der Franziskaner, die Astronomie in Paris im 14. Jahr- 
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hundert, endlich die italienische Astronomie. Bezüglich der letzteren 
hebt er die merkwürdige Erscheinung hervor, dass die italienischen Astro- 
nomen denı eben erwähnten Streit fast völlig fremd blieben. In Italien 
beginnt der gleiche Streit erst in der zweiten Hälfte des 15. Jahrhunderts 
und dauert bis Mitte des 16. Jahrhunderts; dabei wurden alle jene Argu- 
mente pro und contra wieder besprochen, die diesseits der Alpen längst 
erledigt waren. 

Der dritte Teil sollte den andern Kampf schildern, den Kampf zwischen 
der Metaphysik des Aristoteles und seiner Anhänger und der 
katholischen Lehre. Wie im Christentum, so musste ein ähnlicher 
Kampf zwischen heidnischer Philosophie und Orthodoxie auch im Islam 
und Judentum sich abspielen. Zuerst wurde die antike Philosophie bekannt 
unter der Form des Neuplatonismus, den Duhem im Anschluss an 
Ravaisson als Einigungsversuch zwischen Platonismus, Aristotelismus und 
Stoicismus charakterisiert. Dagegen ist der strenge Peripatetismus eine 
Reaktion, welche den eigentlichen wahren Aristoteles wieder zur Geltung 
bringen will. Mit Recht werde er als Averroismus bezeichnet, denn in 
Averroes finde er seine Vollendung (4, 329). 

Die ersten, welche die Ueberlieferung des griechischen Neuptatonismus 
sammelten, waren die Araber. Die Quellen, aus denen sie diese Lehre 
schöpften, waren die früher irrtümlich Aristoteles zugeschriebenen neu- 
platonischen Schriften Liber de causis und Theologie des Aristoteles. 
Duhem untersucht Verfasser und Lehre des Liber de causis, daran an- 
schliessend die Philosophie des Ps.-Dionysius. Die Theologie des 
Aristoteles ist nach Duhem ein Versuch, die neuplatonische Theorie des 
Proklus, dem der Vf. dieser Schrift näher stehe als dem Plotin, und die 
christliche Lehre des Ps.-Dionysius mit der Metaphysik des Aristoteles 
zu vereinigen. Eingeschlossen ist hier eine Untersuchung über den Unter- 
schied zwischen substantia und essentia bei den heidnischen Neuplatonikern 
und den Kirchenvätern. Beeinflusst nun hauptsächlich durch jene beiden 
Schriften, setzte die arabische Philosophie das Harmonisierungsbestreben 
des Neuplatonismus fort, und zwar mit dem Ziel, eine Einigung zwischen 
Piatonisch-Aristotelischen Gedanken und den Lehren, die der Islam dem 
Judentum und Christentum entnommen hatte, hörbeizufähren: Nie, so meint 
Duhem, hätte Aristoteles bei Arabern, Juden und Christen jene Auktorität 
erlangt, deren er sich tatsächlich | wäre nicht das Einigungswerk 
des Neuplatonismus gerade ihm Shgkkthriebeh worden durch jene, welche 
die Theologie des Aristoteles und den Liber de causis unter seinem Namen 
verbreitet hatten. 

Bei der Darstellung des arabischen Neuplatonismus stützt sich 
Duhem auf jene Schriften, welche die lateinische Scholastik besessen hat: 
denn, begründet er, so erhalten wir die Lehre in der gleichen Form, wie 
sie sich dem dhfietlichön Mittelalter dargeboten hat, Dieser arabische Neu- 
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platonismus ist eine grosse Synthese aus Theologie, Psychologie, Astro- 
nomie und Physik. Allmählich entstanden, liegt die Lehre fertig vor in 
der Philosophie Avicennas und besonders Algazalis. Stark betont 
Duhem, wie sie trotz mancher Aehnlichkeiten mit der Philosophie des 
Aristoteles doch wesentlich und grundsätzlich von ihr verschieden sei. Der 
peripatetischen Philosophie liegt die Ansicht zu Grunde, es gäbe zwei 
Arten von Existenz, aktuelle und potenzielle Existenz. Auch das Sein- 
können sei nach Aristoteles ein Sein; ja, das sei gerade das eigentlich 
Neue, das die Philosophie des Aristoteles gebracht habe, Die materia prima 
sei nach Aristoteles die Gesamtheit der Möglichkeiten aller Dinge in der 
sublunarischen Welt, aller Dinge, die gewesen sind, sind und sein werden. 
Sie kann daher keinen Anfang haben, denn die Existenz in potentia ist 
immer gewesen. Ein Uebergang von Nichtsein zum Sein, also eine Schöpfung, 
ist unmöglich; möglich ist nur der Uebergang von potenzieller zu aktueller 
Existenz. Ganz anders der arabische Neuplatonismus. Eine Existenz in 
Potenz ist für ihn überhaupt keine Existenz; sie als solche zu bezeichnen, 
sei ein Missbrauch der Worte. Möglichkeit ist nicht eine Existenz in 
potentia, sondern nur der Ausdruck des Urteils, dass eben eine bestimmte 
Substanz fähig ist, eine bestimmte Veränderung zu erfahren. Und Ayle 
ist nicht wie die maferia des Aristoteles etwas, was in jedem Körper 
existiert, sondern es ist die aptitudo, die jeder Körper besitzt, reell oder 
in Gedanken geteilt zu werden (4, 472). Eine Wesenheit, die man nicht 
denken kann ohne Existenz, ist notwendig. Viele Wesenheiten aber kann 
man ohne Widerspruch als nicht existierend denken; diese sind nicht not- 
wendig, sondern kontingent oder möglich. Sie bedürfen zu ihrer Existenz 
eines andern Wesens. So verlangt die Existenz von kontingenten Wesen 
die Existenz eines notwendigen Wesens. In kontingenten existierenden 
Dingen ist nun das, was sie durch sich selbst haben, nicht das, was sie 
von dem andern haben, die Wesenheit ist nicht das Dasein (4, 477). So 
gibt es in allen kontingenten Dingen eine Zweiheit, die Avicenna zwar an 
die peripatetisehe Zweiheit von Potenz und Akt heranrückt, die aber nach 
Duhem eine ganz neue Zweiheit ist, eine Zweiheit, wie sie von früheren 
Philosophen nicht aufgestellt worden ist (4, 484). Die Mitteilung der 
Existenz besagt im arabischen Neuplatonismus einen Uebergang von Nicht- 
sein zu Sein, eine Schöpfung. So findet Duhem einen unüberbrückbaren 
Gegensatz in den Grundprinzipien der peripatetischen und arabischen Meta- 
physik, Das Grundprinzip der peripatetischen Metaphysik sei enthalten in 
dem Satz, es gebe zwei modi existendi, existentia in potentia und existentia in 
actu; in der Metaphysik des Avicenna, des Algazali, gelte, es gebe zwei genera 
entium, ens necessarium und ens possibile = contingens. Für Aristoteles 
gilt: in jeder Substanz der sublunarischen Welt gibt es eine Materie, welche in 
Potenz existiert, und eine Form, welche in actu existiert; dagegen für Avicenna 
und Algazali: in jedem Wesen ausser der ersten Ursache gibt es an Sara 
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mögliche Wesenheit und eine Existenz, welche durch eine schöpferische 
Ursache notwendig geworden ist. So bestehe zwischen beiden Lehren 
ständiger Parallelismus und zugleich unüberwindlicher Gegensatz (4, 459). 

Der arabische Neuplatonismus war eine Vermittlungstheorie. Als solche 
musste er an den zu vereinigenden Lehren Abschwächungen und Ver- 
änderungen vornehmen. Dagegen erhoben yon seiten der Theologie Ein- 
spruch die Mutakallimum, und, nach seiner „Bekehrung‘‘ auch Algazali, 
in seiner Schrift „‚Destructio philosophiae‘ (Duhem nimmt durchaus an, 
dass es sich bei Algazali um eine eigentliche Aenderung seiner Ansichten 
handelt, 4, 501 Anm.). Solchen Angriffen gegenüber musste die arabische 
Philosophie nach grösserer innerer Festigkeit streben. Eine solche lag in 
dem strengen Aristotelismus. So erklärte denn Averroes, die Angriffe 
des Algazali hätten wohl die Philosophie des Avicenna getroffen, nicht aber 
die wahre Philosophie, den Peripatetismus. Darum machte er sich den 
engsten Anschluss an Aristoteles zum Grundsatz; bei Zweifeln zog er immer 
eine Erklärung vor, die eine Annäherung an Avicenna ausschloss (4, 519), 
Aus der Darstellung der Lehre des Averroes sei hervorgehoben, dass 
Duhem es bezweifelt, ob die Lehre des Averross von der unica forma 
substantialis wirklich die wahre Lehre des Aristoteles sei (4, 538). Als 
Hauptleistungen des Averroes betrachtet Duhem seine Lehre über die 
Himmelssubstanz und seine Lehre von dem menschlichen Intellekt. In der 
ersteren folge er treu dem Aristoteles und entwickle dessen Lehre, in der 
zweiten Frage aber sei auch er beeinflusst von den Liber de causis (4, 575). 

Unter den jüdischen Philosophen behandelt Duhem an erster 
Stelle Avicebron. Als dessen (Quellen glaubt er bezeichnen zu können 
den Liber de causis, die Theologie des Aristoteles, die Metaphysik des 
Avicenna oder auch die Lehre der Lauteren Brüder und als vierte Quelle 
Johannes Eriugena, dessen De divisione naturae Avicebron gekannt haben 
soll (5, 35--75). In einer eingehenden Darstellung der Lehre der Kabbala 
vertritt Duhem gegen Frank die Ansicht, die Kabbalisten lehrten eine 
eigentliche Schöpfung aus nichts (5, 106 f.). Das Werk des Avicebron 
geriet bei den Juden bald in Vergessenheit; Moses Maimonides brachte 
ihnen eine neue Philosophie. Renan glaubte, wie für Averroes so sei 
auch für Maimonides Aristoteles die Quelle gewesen, und daraus sei 
zu erklären, dass beide zu einer fast identischen Philosophie gekommen 
seien. Dem widerspricht nun Duhem auf das schärfste. Maimonides will 
in seinem Werk zunächst ein philosophisches System aufstellen, in welchem 
die Ewigkeit der Welt vorläufig angenommen werde; dann will er durch 
Zweifel die Beweise für die Ewigkeit der Welt erschüttern. Das System 
nun, das er aufrichte, sei „‚textuellement‘“ das, welches Avicenna in 
seiner Metaphysik und Algazali in seiner Philosophie lehrten; und die 
Zweifel, die er gegen die Beweise für die Ewigkeit der Welt vorbringt, sind 
zum grossen Teil die gleichen, welche Algazali in seiner „Destructio philo- 
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sophiae“ entwickelt hatte. Also durchaus nicht identische Philosophie bei 
Averroes und Maimonides (5, 174: cf. 195). 

Kurz stellt dann D. noch die Reaktion des orthodoxen Judentums und 
die darauf bezüglichen Streitigkeiten gegen Ende des 13. Jahrhunderts dar. 
Dann wendet er sich zur lateinischen Scholastik. 

Dieser war zunächst nur die platonische oder neuplatonische Meta- 
physik bekannt gewesen. Als ihnen nun durch Uebersetzungen auch die 
Physik und Metaphysik des Aristoteles vermittelt wurde, erhielten sie zu- 
gleich auch Kenntnis- von den Werken des arabischen Neuplatonis- 
mus. Dieser hatte eine der peripatetischen Lehre ähnliche Terminologie 
und Aristoteles wurde dort vielfach als Lehrer genannt. Sie galten daher 
als treue Schüler des Stagiriten. Das scheint auch Maimonides geglaubt 
zu haben, denn unter dem Namen „Aristoteles“ gehen bei ihm sowohl 
Gedanken des Avicenna und Algazali wie auch eigentlich peripatetische 
Lehren. Die lateinischen Scholastiker scheinen Maimonides in diesem Irr- 
tum noch übertroffen zu haben; denn für sie war „Philosophie des Aristo- 
teles“ die ganze griechische und islamitische Weisheit, welche eben durch 
‘die Uebersetzungen aus Spanien eingeführt worden war. „Plato‘“ scheint 
bis in die Mitte des 13. Jahrhunderts ein Sammelname für jene Lehren 
gewesen zu sein, die schon seit langer Zeit bekannt waren, die mit Hilfe 
von Augustin und Ps.-Dionysius so zugeschnitten waren, dass sie mit der 
katholischen Lehre übereinstimmten oder doch ihr nicht widersprachen. 
„Aristoteles“ dagegen bedeutete jene neueren Systeme, in denen manches 
mit der katholischen Lehre nicht in Einklang stand. Eine Ausnahme- 
stellung in dieser Hinsicht nahm nur Avicebron ein (5, 233 ff), und 
daher fand die Aufnahme seiner Philosophie keine grosse Schwierigkeit, 
während „Aristoteles“ im Anfang nur schwer sich Eingang in die Speku- 
lation der lateinischen Schule verschaffen konnte. Allmählich aber drang 
auch „Aristoteles“ in die Schulen ein und brachte die Orthodoxie in Ge- 
fahr. So erfolgte 1210 das bekannte Verbot für Paris, über die Natur- 
philosophie des Aristoteles Vorlesungen zu halten. Verbote allein aber 
genügten nicht dieser gefährlichen Lehre gegenüber, sie musste auch wissen- 
schaftlich widerlegt werden. Das wollte Wilhelm von Auvergne 
leisten (5, 261). Er verwarf aber nicht alles an der neuen Lehre; was 
ihm gut und mit der christlichen Lehre vereinbar schien, nahm er an. So 
war er es, der die arabisch-neuplatonische Lehre von der Uuterscheidung 
von Wesenheit und Dasein in die lateinische Scholastik einführte, und 
durch sein Beispiel zeigte er, dass auch Christen diese Lehre annehmen 
könnten (5, 288). Drei Lehren sind nach Wilhelm für den „Aristotelismus“ 
charakteristisch: 1. die ganze Schöpfung ist notwendig und ewig; 2. Gott 
hat direkt nur ein einziges Wesen geschaffen; dieses schafft seinerseits 
weiter, und so fort, und so ist das ganze Weltall durch eine Reihe einander 
untergeordneter Schöpfungen entstanden, aber all diese Schöpfungen sind 
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gleich ewig; 3. die Menschenseelen unterscheiden sich nur in Bezug auf 
die Körper, die sie informieren; sind sie von diesen getrennt, so bilden 
sie wieder eine einzige Seele. In einer langen Digression über „esse“, 
„quod est“ und „quo est“ geht Duhem der- interessanten Geschichte des 
Prinzips „citra primum quidquid est, est ex quo est et quod est“. 

Es folgt die Darstellung der Lehre des Alexander von Hales, 
Robert von Grosseteste, des „Liber de intelligentis‘“ (der nicht 
Witelo zum Verfasser hat, 368— 373), der Quaestiones des Roger Bacon. 
Letztere zeigen uns einigermassen, welche Stellung, die Lehrer der Pariser 
Universität dem griechisch-arabischen Platonismus gegenüber einnahmen, 
bevor Albert der Grosse und Thomas lehrten, und so lasse sich daraus 
verstehen, inwieweit die Lehren Alberts und besonders die des hl. Thomas 
Lehren von Novatores waren (5, 375). Bei Albert glaubt Duhem eine 
Hinneigung zu dem System des Avicenna und des Algazali zu bemerken, 
dagegen eine etwas verächtliche Gleichgültigkeit gegen die platonische 
Philosophie; strenger noch werde Avicebron behandelt. Dargestellt werden 
von Duhem Alberts Lehre von der Weltanschauung, von den processiones 
coelestes und von der Menschenseele. 

Ueberraschend ist das Bild, das Duhem von dem hl. Thomas und 
seiner Lehre entwirft. In der Lehre von der Unterscheidung von Wesen- 
heit und Dasein sei Thomas Schüler des Avicenna, also arabisch - neu- 
platonisch; in der Lehre von der Schöpfuug und den göttlichen Ideen 
könne er Avicenna nicht folgen; da sei ihm Augustin und die alte Scholastik 
Quelle; daher komme es, dass seine Schöpfungslehre neben der Lehre 
von der Unterscheidung zwischen Wesenheit und Dasein stehe; seinen 
Nachfolgern blieb .lso die Aufgabe, das Band zwischen beiden Lehren 
aufzusuchen. In der Lehre von der Materie als Individuationsprinzip da- 
gegen ist Thomas nach Duhem treuer Peripatetiker; aber diese Lehre 
habe er eigentlich wieder aufgegeben, als sich ihm herausstellte, dass so 
das individuelle Fortleben nach dem Tode gefährdet sei (5, 568). Dazu 
seien nun all diese Lehren miteinander ganz unvereinbar (5, 529). Während 
Albert nach Duhem mehr ein Kompilator sein will, der gewissenhaft über 
die verschiedenen Ansichten referiert, liegt bei Thomas das Bestreben vor, 
aus all diesen verschiedenen und zum Teil sich widersprechenden An- 
sichten ein einheitliches Ganze zu bilden. Bei einer solchen Auffassung 
kann die Antwort nicht mehr wundernehmen, die Duhem auf die Frage 
gibt: was ist philosophischer Thomismus? Versteht man unter 
Thomismus ein einheitliches Lehrsystem, das dem hl. Thomas von Aquin 
eigentümlich ist, sei es in seinen Prinzipien, sei es in der Anordnung der 
einzelnen Teile, so müssen wir wohl sagen: es gibt keinen Thomismus. 
In dem philosophischen Werk des doctor communis haben wir keinen 
einzigen irgendwie bemerkenswerten Satz getroffen, dessen Vaterschaft 
wir diesem Meister zuschreiben könnten; es gibt keinen einzigen, unter 
den wir nicht den Namen des Auktors schreiben könnten, dem er ent- 
nommen ist; hier treffen wir auf die Unterschrift des hl. Augustinus oder 
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des Ps.-Diönysius; dort finden wir das Siegel des Aristoteles, Simplicius, 
Averroes; anderswo das von Avicenna, Algazali, Moses Maimonides; 
anderswo wiederum das Zeichen des Liber de causis. Die grosse Kompo- 
sition, die Thomas ausgearbeitet hat, stellt sich uns also dar wie ein Mosaik, 
in dem nebeneinander liegen, deutlich erkennbar und untereinander ver- 
schieden, eine Menge von Einzelstücken, die allen Philosophien des grie- 
chischen Heıdentums, des patristischen Christentums, des Islamismus und 
Judaismus entnommen sind. Le Thomisme n’est done pas une doctrine 
philosophique; il est une aspiration et une tendance; il n’est pas une’ 
synthese, mais un desir de synthese“ (5, 569). Thomas ist eben fest davon 
überzeugt, dass die vielen philosophischen Systeme von Plato bis Mai- 
monides zusammengenommen die Wahrheit enthalten müssen. Jedes ein- 
zelne System enthält freilich nur einen Teil der Wahrheit; werden aber 
diese Teile geschickt zusammengeordnet, so muss sich das herausstellen, 
was die Vernunft an Wahrheit erkennen kann. Diese Wahrheit wird dann 
auch übereinstimmen mit dem andern Teil der Wahrheit, die Gott uns 
geoffenbart hat und die Kirche lehrt. 

Gewiss ist das eine Auffassung des hl. Thomas und seines Werkes, 
die von der geläufigen weit abweicht. Dass Thomas Quellen benutzt hat, 
ist klar, wenn dieselben im einzelnen auch noch nicht soweit aufgezeigt 
worden sind, als es wünschenswert wäre. Aber das ist doch nach der 
herrschenden Ansicht gerade die Stärke des hl. Thom und seine Haupt- 
leistung, dass er eine grosse, einheitliche, straff zusammenfassende Synthese 
geschaffen hat. Und so hat denn auch gerade dieser Teil des Werkes 
besondere Beachtung und Widerspruch gefunden. Nach M. Jacquin O.P. 
zeugen diese Seiten von einer „Utopie intellectuelle“, die bei einem solchen 
Verfasser in Erstaunen setze (Rev. des sciences phil. et theol. 9 [1920] 
634). Aehnlich bezeichnet de Wulf in der Rev. Neo-Schol. 22 (1920) 
414 es als ein „jugement sövere et insoutenable“. Cavallera schreibt: 
„On ne pourra nier qu’il soit bien document et pour ma part je sou- 
haite de le voir discut& avec le serieux qu’il m£rite‘“ (Bulletin de lit. Eccl. 9 
1918] 134). Auch Bruneteau meint in einer gelegentlichen Bemerkung, 
der Angriff Duhems „attend, toutefois, une r&ponse detaillee“ (Rev. du 
Clerg& Frangais 103 [1920] 279). Das ist wohl berechtigt, und es wäre 
sicher zu begrüssen, wenn Duhem durch seine Aufstellungen zu weiteren 
gründlichen Untersuchungen anregte. Der hl. Thomas braucht das Licht 
der Geschichte nicht zu fürchten. 

. Im Schlussabschnitt des 5. Bandes behandelt Duhem noch Siger von 
Brabant, nach ihm ein Vertreter des wahren Aristotelismus. In ihm sah 
die christliche Scholastik, wohin es führen musste, wenn diese Lehre zur 
Herrschaft gelangte: entweder hätte man die Glaubenslehre der Kirche 
aufgeben müssen, oder aber annehmen, zwei kontradiktorisch entgegen- 
gesetzte Lehren könnten zugleich wahr sein; man hätte den Glauben opfern 
müssen und die Vernunft. Die Stellungnahme war klar: man opferte die 


heidnische Philosophie. Damit bricht das Werk ab. 
Valkenburg. H. Lennerz 8.J. 
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1] Archiv für die gesamte Psychologie. Herausgegeben von 
W. Wirth. Leipzig 1921, Engelmann. 

42. Bd., 1. und 2. Heft: Ed. Berner, Allgemeine Untersuchung 
der zwischensubjektivischen Beziehungen bei den neueren deutschen 
Skeptikern. S:1. „Die bei der Betrachtung des Ich bereits (vgl. Herbart) 
sich aufdrängende Subjekt - Objekt-Frage tritt teilweise in den Hintergrund 
über die nach dem Sinn der sogenannten zwischensubjektivischen Be- 
ziehungen, der Vorstellung, die Denkinhalte und -Ergebnisse des Einzel- 
menschen mit denen seines oder seiner Mitmenschen auszugleichen und 
umgekehrt. Ein bewusster Einfluss der Einzelwesen findet nirgends statt‘, 
„Das praktische Verhalten des Subjektes gegenüber andern ist immer 
ellipsoidisch“. ‚‚Es gibt nichts grundsätzlich Subjektives, keine Kategorie 
des Subjektes oder dergleichen, aber die Verbindung der — getrennt be- 
trachtet, allen Sybjekten gemeinsamen — subjektiven Erkenntnisse a priori 
und subjektiven Erlebnisse a posteriori geschieht immer nur in einem ein- 
zigen Subjekt. Ob ich als solches ‚mich‘ — wie gewöhnlich — betrachte 
oder aus gleichem Grunde immer ein anderes Subjekt, tut nichts zur Sache, 
Tatsächlich beunruhigt uns gar nicht, zu wissen, dass alles uns Zugäng- 
liche, aprioristische und aposteriorische, subjektiv ist. Es ist uns so ganz 
unverständlich, dass diese immanente Welt sich beim ‚anderen‘ Subjekt 
so ganz anders zeigt als bei ‚mir‘, oder mit anderen Worten, dass jene 
Verbindung, die ich bei mir in allem mir Zugänglichen, bloss nicht bei dem 
zu meinem Dasein unbedingt Notwendigen (bei den Vermittlern, den Or- 
ganen meiner Erkenntnisse und Erlebnisse) vollziehen kann, beim andern 
die erste und am leichtesten mir bemerkliche ist. ‚Ich‘ ‚schaue an‘ im 
Raume, der andere ‚ist‘ ein unbedingt nötiges Stück des Raumes; ‚ich‘ 
‚habe‘ Empfindungen, der ‚andere‘ ist ein unbedingt notwendiger Teil meiner 
Empiindungen; ‚ich‘ bemühe mich,. den Zeitfaden beständig im Auge zu 
behalten; der ‚andere‘ ist ein unbedingt notwendiger Teil der Zeit; ‚ich‘ 
‚weiss‘, dass mein Vermittler, der Eigenleib, den ich allerdings nie gesehen 
habe, nur immer eine einzige Verbindung meiner subjektiven Erlebnisse und 
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Empfindungen zulässt, der ‚andere‘ ‚ist‘ eine einsinnige Verbindung. In 
Wahrheit handeln alle wie Solipsisten, und es gibt auch keinen andern 
Grund, anders handeln zu wollen sich zu bemühen, ebensowenig wie irgend 
jemand aus seiner subjektiven Erkenntnis herauskommt“. — K. Komiloff, 
Dynamometrische Methode der Untersuchung der Reaktionen. 8.59. 
Die bei der Reaktion verbrauchte Arbeit ist dem Quadrat der Höhe der 
im Manometer aufgehobenen Quecksilbersäule proportional. 1. Die Korrelation 
zwischen der Reaktionszeit und "dem Quantum der zu verbrauchenden 
Energie ist nicht eindeutig. 2. Die Korrelation der dynamischen Seite der 
Reaktion und der Form der Bewegung weist vollständigen Parellelismus 
auf; mit der Zunahme der bei der Reaktion zu verbrauchenden Energie 
wächst sowohl die Gesamtbewegung der Kurve als auch die Mittel- und 
Maximalgeschwindigkeit derselben, obgleich wir hier keine genaue Pro- 
portionalität haben Zwischen der Reaktionszeit einerseits und der Kraft 
und der Form der Bewegung anderseits findet umgekehrte Proportionalität 
statt; mit der Verkürzung der Reaktionszeit beobachten wir die Zunahme 
des Energieverbrauchs und der Zahlen, die die Form der Bewegung im 
Reaktionsprozesse bestimmen. Es erweist sich, dass mit der Komplizierung 
des Denkprozesses gleichzeitig mit einer Verlangsamung der Reaktionszeit 
auch der äussere Energieverbrauch in den Bewegungen des Organismus 
sinkt, mit andern Worten können wir den allgemeinen Satz aufstellen, dass 
die Denktätigkeit und die äussere Offenbarung des Willensaktes umgekehrt 
proportionale Grössen sind; je mehr der Denkprozess kompliziert wird, 
desto weniger intensiv wird die äussere Offenbarung des Willensaktes. — 
0. Klemm, Ueber die Korrelation verschiedener Auffassungs- 
leistungen bei Eignungsprüfungen. S. 79. -1. Die Korrelation zwischen 
dem Umfang der Aufmerksamkeit und dem des unmittelbaren Behaltens. 
Für Aufmerksamkeit und Behalten: Korrelation + 0,74, für Aufmerksam- 
keit und Wiedergabe + 0,71, für Behalten und Wiedergabe + 0,77. Für 
Zählen unregelmässiger Punkte und Zählzeit + 0,36, für Zählfehler aus dem 
Pıodukte und den Zählern und Zeit + 0,87, für Farbenablesezeit und reine 
Lesezeit + 0,68, für Farbenablesezeit und Benennungszeit + 0,64, für reine 
'Lese- und Benennungszeit + 0,04, für Aufmerksamkeit und Farbenablese- 
zeit — 0,38, für Aufmerksamkeit und reine Lesezeit — 0,36, für Aufmerk- 
samkeit und Benennungszeit — 0,38. — J. Lindworsky, Beiträge zur 
Lehre von den Vorstellungen. S. 91. Das erste überraschende Er- 
gebnis ist der Widerstreit zwischen der Häufigkeit der Vorstellungsentfaltung 
(„Gedanken“) und der Verwendung anschaulicher Vorstellungen. Das Proplem 
wird durch die Berücksichtigung der Begabung nicht gelöst, sondern dahin 
zugespitzt: Die Häufigkeit der anschaulichen Vorstellungen entspricht nicht 
der Begabung zur anschaulichen Vorstellungsproduktion. Für den Durch-: 
schnitt ist zu behaupten, dass die allgemeinen Lösungen reagierender 
Versuchspersonen beim Beginn der Vorstellungsentfaltung stehen bleiben, 
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während die‘anderen über den allgemeineren Gedanken hinaus zu besonderen 
Vorstellungen gelangen. Diese Tatsache der Vorstellungsentfaltung vom 
Allgemeinen zum Besonderen wurde schon von verschiedenen Forschern 
festgestellt. Dies wurde vom Vf. durch eine statistische Nachprüfung be- 
stätigt. — W. Möhrke, Beiträge zur Untersuchung der Schmerz- 
empfindung. S. 97. — Der Schmerz kommt als ablenkendes Moment für 
die Aufmerksamkeit nicht in Betracht. Die Schmerzempfindung war bei 
(den Versuchen so erheblich, dass man eine Beeinflussung der Arbeits- 
leistung hätte erwarten können. Diese ist nicht eingetreten bei Versuchen mit 
Schmerz 20,2, ebenso bei Versuchen ohne Schmerz. Ich habe nie beobachten 
können, dass der Schmerz beim Silbenlernen störend wirkt. Selbst starker 
Strom wirkt nicht ablenkend, wofern nur nicht der Gedanke eintritt, jetzt 
könnte eine. Schädigung des Körpers eintreten. Das scheint mit der all- 
“täglichen Erfahrung zu streiten. Aber da handelt es sich um pathologische 
Verhältnisse, wo das Nervensystem in Mitleidenschaft gezogen ist. Der vom 
elektrischen Strom erzeugte Schmerz fällt bei längerer Einwirkung ab und 
verschwindet schliesslich nach etwa 7—I1 Minuten sowohl beim oszillie- 
renden und faradischen wie bei konstantem Gleichstrom. Die Schmerz- 
qualität ist bei oszillierendem Strom dumpf, bohrend, bei konstantem 
ziehend, schneidend; bei oszillierendem Strome ist der Schmerz intensiver. 
Der oszillierende Strom wirkt auch auf die Tastendorgane, er bewirkt 
Anästhesie, dagegen erzeugt der konstante Strom Wärmeempfindung. Die 
Schmerzschwelle blieb auch nach der elektrischen Reizung eine Zeitlang 
erhöht. Die Anpassung des Schmerzes an die elektrische Reizung ist eine 
spezifische Wirkung des elektrischen Stromes. Sie lässt sich vielleicht im 
Sinne der Braunschen Theorie der Lokalanästhesie erklären. Darnach 
würde der elektrische Strom neben der Erregung der Schmerznerven eine 
Aenderung des osmotischen Druckes in den Gewebesäften herbeiführen, wo- 
durch eine Lähmung der Schmerzorgane zustande kommt, die so lange 
anhält, bis die Isotonie in den Gewebesäften wieder hergestellt ist. Die 
Anpassung würde also als Anaesthesia dolorosa aufzufassen sein. — Fr. 
Nikolai, Experimentelle Untersuchungen über das Haften nach 
Gefühlseindrücken und dessen zeitlichen Verlauf. S. 132. Die 
Hauptergebnisse sind: 1. Die in einer kurzen Zeit einmal aufgefassten Ein- 
drücke haften nach anfänglichem starken Vergessen sehr zähe im Gedächt- 
nisse. 2. Die nach gewissen Zeiten wiederholten Reproduktionen wirken 
auch ungewollt befestigend auf die Vorstellungen; am wichtigsten ist die 
unmittelbar nach der Darbietung erfolgende Reproduktion. 3. Die Steigerung 
der Anforderungen wirkt auch auf die Leistungen steigernd, aber nicht 
proportional, vielmehr streben die Leistungen einem Maximalwerte zu. 
4. Eine zunehmende Fülle von Gegenständen in Einzelgruppen dargeboten 
wirkt verwirrend, aber nicht auf die Zahl der behaltenen Gegenstände, 
sondern auf die Lokalisation. Ausser dem allgemeinen Resultat, dass mit 
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den Anforderungen die Leistungen steigen, ergibt sich insbesondere, dass 
auch in gleichen Reproduktionszeiten umsomehr reproduziert wird, je mehr 
Gegenstände dargeboten werden, und zwar nicht bloss- bei der sofortigen 
Reproduktion, sondern auch Kain Haften. — E. Becher, Benno Erd- 
mann 7. S. 150. Voll ahgeklärter Lebensweisheit, wenngleich nicht gar 
diplomatisch schlau, offen und ehrlich, eine gradlinige, starke, gesunde Natur, 
schnell entschlossen, zielklar und fest im Willen und Wirken, krattvoll, 
gütig und unverbrüchlich treu, so steht Erdmann als Mensch vor unserem 
geistigen Auge. — Die Gesellschaft für experimentelle Psychologie wird für 
angewandte Psychologie eine Tagung zu Berlin Ostern 1922 am 10., 11. 
und 12. April abhalten. 

3. und 4. Heft:.Maria Kiefer, Experimentelle Dstersächäng 
über die qnantitativen und qualitativen Beziehungen der monauralen 
und binauralen Schalleindrücke. S. 185. I. Als wichtigste subjektive 
Befunde sind zu erwähnen: 1. Ueberall wurde eine Verschiedenheit der 
Qualität der binauralen und monauralen Schalleindrücke beobachtet. 2. Es 
stellte sich auch eine verschiedene Lokalisation ein. 3. Es zeigte sich 
eine Abhängigkeit der Intensität und der Qualität von der Aufmerksamkeits- 
einstellung. 4. Es trat beim unmittelbaren Vergleich eine Lokalisation der 
Schallquelle störend, weil zur Korrektion der Intensitäten veranlassend, auf. 
5. Bei allen Versuchen war nicht nur eine maximal gespannte Aufmerk- 
samkeit, sondern eine lokal gerichtete erforderlich. II. Als wichtigste ob- 
jektive Resultate sind folgende hervorzuheben: 1. Relative Unterschieds- 
empfindlichkeit ist a) bei grösseren Intensitäten beim bin. Hören feiner als 
beim mon. Hören, b) bei geringeren Intensitäten beim bin. Hören nicht be- 
merkenswert verschieden von der beim mon. Hören, c) beim mon. Hören 
mit dem rechten Ohr gleich der, die sich für das Hören mit dem linken 
‘Ohr ergibt, auch bei den Versuchspersonen, bei welchen eine deutliche Ver- 
schiedenheit der Reizschwelle (RS) rechts und links vorliegt. 2. Die Fest- 
stellung der objektiven Intensitäten, die mon. bzw. bin. dargebotene gleich 
starke Erregungen auslösen, hat zu folgenden Ergebnissen geführt: a) Reiz- 
schwelle «) die bin. RS. liegt überall tiefer als die mon. f) die RS. er- 
weisen sich als abhängig von der Qualität des Schalles, von der Disposition 
und der Uebung der Versuchsperson. b) Stufenfolge und direkter Vergleich 
-@) durch den unmittelbaren Vergleich finden wir für die Intensitäten, die bin. 
und mon. dargeboten gleich starke Erregungen auslösen, andere Werte, als 
die sich aus der Stufenfolge ergeben, f) die Intensitäten, die bin. und mon. 
dargeboten gleiche Erregungen auslösen, verhalten sich nach den Versuchen 
des direkten Vergleiches wie 1:3,20, während das gleiche Verhältnis für 
rechts und links sich zu 1: 1,04 gestaltet. ) Während das Verhältnis der 
oben charakterisierten objektiven Intensitäten nur innerhalb der Stufenfolge 
konstant ist, ist das Verhältnis der Logarithmen aus diesen Intensitäten 
ziemlich konstant. Inwieweit das Weber-Fechnersche Gvsetz in Anwendung 
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kommt, ıst nicht mit Sicherheit zu entscheiden. —-E. Mally, Ueber ‘die 
Bedeutung des Braveis- Pearsonschen Korrelationskoeffizienten. 
S. 221. Eine mathematische Behandlung. — Niesel von Mayendorf, 
Der Sehhügelstiel des inneren Kniehökers und seine physiologische 
Bedeutung. S. 235. — Anna Berliner (Tokyo), Reduktion der mitt- 
leren Verschiebung bei der Methode der relativen Stellung. S. 250. 
Zusammenfassend lässt sich sagen, dass bei der Rangordnung die ver- 
schiedenen Streuungsmasse durch Division mit n oder einem bei unend- 
lich grossem n unendlich sich näherndem| Wert‘ auf einen Ausdruck 
zurückgeführt werden, der unabhängig von der Zahl der Elemente ist. — 
R. H. Goldschmidt, Rückblick auf Nachbildtheorien bis zur Heraus- 
bildung der Fechner -Helmholtzschen Auffassung. S. 262. Im all- 
gemeinen gelten die Nachbilder als peripherogen.. Wird fürder im Sinne 
von Auberts Forderung eine gebührende Unterscheidung von Peripherogenem 
und Zentrogenem erstrebt, so bietet der vorausgehende Rückblick auf Nach- 
bildtheorien und deren Lücken einen Hinweis auf Zentrogenes, im theo- 
retisch Erfassten einen Hinweis auf Peripherogenes“. — R. H. Pedersen, 
Alfred Lehmann j. S. 283. „Mit A. Lelımann haben wir nicht allein 
einen der eigentümlichsten Philosophen der Gegenwart verloren, sondern 
auch eine ausserordentlich gradlinige und charakterfeste Persönlichkeit‘‘. — 
K. Gneisse, Die Entstehung der Gestaltvorstellungen. S. 295. Nach 
der Grazer Schule entstehen die Gestaltvorstellungen im Anschluss an die 
Empfindungen, die von sinnlichen Erlebnissen wie auch für sich allein ge- 
„geben sein können. Nach Linke werden sie immer mit den Empfindungen 
zusammenerfasst als die formellen Ergebnisse desselben Auffassungsaktes, 
die den Empfindungen als seinen materiellen Ergebnissen zur Seite stehen. 
Nach Wertheimer sınd sie die psychischen Korrelate zu psychologischen 
Vorgängen, hervorgerufen durch die gegenseitige Beeinflussung von Hirn- 
erregungen. Die drei Auffassungen haben im letzten Jahrzehnt schwer mit- 
einander gerungen. Aber weder Linke noch Wertheimer haben die Auf- 
fsssung von Meinong zu erschüttern vermocht. Bei der Schwierigkeit des 
(Gegenstandes war es mit Freuden zu begrüssen, dass Fälle von Störung 
des Wahrnehmungsvorganges mit grosser Gelehrsamkeit an den Kriegs- 
verletzten beobachtet werden konnten. Doch haben diese neuen Unter- 
suchungen keine andere Erkenntnis in der Frage gebracht, die nicht schon 
vorher gewonnen war. Aber sie haben wertvolle Tatsachen festgestellt, 
welche die schwankende Entscheidung erleichtern konnten. — S. Fischer, 
Ueber das Entstehen und Verstehen von Namen. S. 334. Die Be- 
nennung war leichter, wenn der Lautkomplex akustisch dargeboten wurde, 
als wenn er gesehen wurde. Die Erklärung liegt darin: Im täglichen Leben, 
noch mehr beim Kinde, besteht die ursprüngliche Gewohnheit, den Namen 
eines Gegenstandes akustisch zu hören. Wird der Name optisch wahr- 
genommen, so erfassen wir, abgesehen davon, dass der Lautkomplex von 
früher her bekannt, das Wort dagegen als Namen und als Bezeichnung 
überhaupt vorkommend wiedererkannt wird, dies Wort deswegen als Name, 
weil wir sghon wissen, dass Namen so dargeboten werden und wir gewöhn- 
lich so die Namen erfahren. 


Miszellen und Nachrichten. 


Ein ganz neuartiges Buch ist „Das Lebensproblem in China von 
Rudolf Eucken und Cursum Chang“!'), gemeinsam herausgegeben von 
einemdeutschen und einem chinesischen Professor der Philosophie. Als solches 
führt es Eucken im Vorwort selbst ein: „Es ist eine eigentümliche Schrift, für 
die hier eine freundliche Aufnahme erbeten wird, sie bezeichnet ‘sich selbst 
als eine ‚Lebenslehre für Chinesen‘. Es ist weder ihre Absicht, ein besonderes 
System der Ethik zu entwerfen noch einen Beitrag zur Sinalogie zu liefern, 
sie ist aus Anregungen entsprungen, welche von hochangesehenen chinesischen 
Staatsmännern und Gelehrten an mich gerichtet wurden. Diesen Männern 
schien es wichtig, ihr jetzt in starker innerer Bewegung befindliches Leben in 
enge Beziehung zum deutschen philosophischen Idealismus und zugleich mit 
meinem Aktivismus zu bringen. Ich wurde in liebenswürdigster Weise nach 
China eingeladen, um dort für jene Gedankenwelt zu wirken; da sich dies aus 
verschiedenen Gründen nicht ausführen liess, so entstand der Plan einer 
Schrift, welche für eine geistige Verbindung von China und Deutschland nach 
bestem Vermögen wirken sollte. Die Ausführung dieses Planes musste eine 
eigentümliche sein: es dünkte wünschenswert, eine Art Zwiegespräch zwischen 
europäischer und chinesischer Kultur zu unternehmen, welche jede von ihnen 
ihre besondere Art selbständig aussprechen lässt. Der leitende philosophische 
Gedanke war dabei die Gestaltung des Lebens als eines Ganzen. es galt zu 
zeigen, was sowohl hier als dort dafür geboten wurde“, Die Entwickelung der 
europäischen Kultur legt Eucken dar, die der chinesischen „der mir befreundele 
Professor Cursum Clıang, Professor des Volksrechis an der Reichsuniversilät 
Peking, er war eine Reihe von Monaten in Jena. und wir haben die grossen 
Probleme gemeinsam erwogen‘. 

Die Schrift wendet sich in erster Linie an die chinesische Intelligenz, 
welche jetzt in grosser Bewegung steht, aber Eucken hofft. dass sie auclı in 
Deutschland Leser findet, „welche die unermessliche Bedeutung einer engeren 
Verbindung von Osten und Westen vollauf würdigen und dabei auf eine kräftige 
Mitarbeit des deutschen Geistes hoffen. Auch in China sind, wie Chang be- 
merkt, die Grundlagen von Moral und Sitte schwankend geworden. Wie kann 
das Alte beibehalten werden, wie weit muss die europäische Kultur Aufnahme 
finden? Dies ist die wichtigste Frage für die chinesische Geisteswelt. 

In der Beurteilung der chinesischen Lebensgestaltung erklärt Eucken: Es 
ist nicht leicht, sich in eine Gedankenwelt zu versetzen, welche uns räumlich 
so fern liegt wie die chinesische, aber zugleich gewährt es einen eigentüm- 
lichen Reiz, einen solchen Zusammenhang zu durchleben und das Gesamtbild 
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auf sich wirken zu lassen. Er findet: Das Bemerkenswerteste bei den chine- 
sischen Denkern ist die Begrürfdung der Ueberzeugungen auf das eigene 
Denken des einzelnen, alle äussere Auktorität tritt zurück. Ebenso ist für die 
chinesische Lebenshaltung der Mittelpunkt alles Strebens der Mensch. Das 
Verhältnis zum Weltall tritt dagegen in den Hintergrund. „Jeder Mensch be- 
sitzt den Adel bei sich selbst, ihm liegt alles daran, ihn in sich zu verwirk- 
lichen. Gegenüber der moralischen Aufgabe treten alle anderen Aufgaben und 
Sorgen weit zurück. Das Volk ist stark in seiner Beharrlichkeit, seiner Tüchtig- 
keit, seinem emsigen Fleiss, seiner Zuverlässigkeit. Aber es neigt zu einem 
ruhigen Verhalten, es liegt die Gefahr nahe, dass die passiven Züge die aktiven 
“ überwiegen. Während unser modernes Leben auf die Zukunft gerichtet ist, zu 
einem sinnlosen Jagen und Hasten führt, hat der Ghinese mehr Festigkeit des 
Lebens; er sieht das Leben nicht von der Zukunft, sondern von der Ver- 
gangenheit her. Daher die Ehrfurcht vor der Tradition, die Hochschätzung 
überkommener Wahrheiten. 

Es ist charakteristisch, dass die chinesische Sprache keine Bezeichnung für . 
das gleiche Verhältnis der einzelnen Brüder kennt, der eine Bruder ist älter, 
. der andere jünger, aber sie ‚stehen sich nicht gleich. Insofern kennt diese 
Lebensauffassung keine Brüderlichkeit, obgleich ihr der Begriff der Humanität 
nicht fremd ist. 

„Doch haben die deutsche und chinesische Art wesentliche Züge gemein- 
sam: Die Wahrhaftigkeit, die Sachlichkeit, ‘die Tüchtigkeit der Arbeit, die 
Schätzung des Menschen als Menschen, die entschiedene Abneigung gegen den 
Utilitarismus und Hedonismus. Es wäre in hohem Grade wünschenswert. dass 
möglichst enge Beziehungen zwischen Deutschland und China entstünden, dass 
gemeinsamer Lebensglaube die beiden Völker zu fruchtbarem Austausch ver- 
bände. Nichts hält die Völker wirksamer zusammen als eine Gemeinschaft 
grosser Aufgaben, Sorgen und Leiden, wie unsere beiden Völker sie erfahren 
haben. Möchte eine solche Gemeinschaft sie freundschaftlich verbinden und 
ihr Zusammenwirken dem Leben mehr Sinn und Wert verleihen, als die Gegen- 
wart sie besitzt! 

„Es sind namentlich drei Punkte, in denen das chinesische Lebensideal 
einer Weiterbildung bedarf. Der Lebensstand bedarf einer grösseren Aktivität, 
er bedarf einer grösseren Weite durch eine Verbindung mit dem Weltproblem, 
er bedarf einer volleren Würdigung der Hemmungen und Verwicklungen, welche 
die uns zugängliche Welt aufweist. Wir dürfen hoffen, dass die deutsche Art, 
insbesondere der deutsche Idealismus sich als wertvolle Hilfe und Förderung 
erweisen wird“. 


Diese Hoffnung können wir nicht teilen. Die chinesische Art wird in 
Deutschland wenig Anklang finden, und der deutsche Idealismus auch in seiner 
Zuspitzung durch den Euckenschen Aktivismus wird in seiner Weltentfremdung 
China nicht das Heil bringen. Das vermögen nur und tun &s bereits wirksamer 
als der deutsche Idealismus die Missionare, nur durch diese kann die sehr 
wünschenswerte Verbindung des Ostens mit dem Westen herbeigeführt werden. 


Ein kurioses Buch „Vom Heiligen zum Gravitationsgesetz“ und noch 
kurioser der Untertitel: „Ein philosophisches Bilderbuch der Entwicklung des 
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Alls“ von Gustav Richter-Bozen!). Beide Titel stehen zu einander in Wider- 
spruch, denn der erste bedeutet den Abstieg, der zweite den Aufstieg. Der 
Widerspruch liegt aber nur in der Methode, die eine ist die Umkehr der anderen. 
„Ich schildere zuerst die Entwicklung von der Welt des Heiligen zur Welt des 
Mechanismus, dann erst die umgekehrte Entwicklung, weil der Weg vom Voll- 
kommenen zum Unvollkommenen leichter zu beschreiben ist“.. 


Die Grundvoraussetzungen dieses metaphysischen „Bilderbuches“ sind 
folgende. Die Welt ist dualistisch, alles Geschehen ist Ausgleich einer Spannung 
‘zweier Gegensätze. Diese zwei Gegensätze sind Form und Stoff oder Einheit 
und unendliche Mannigfaltigkeit oder Idee und Chaos, schliesslich Sinn und 
Zufall. Das Weltgeschehen ist sonach die mehr oder weniger intensive Ver- 
bindung beider Pole. Diese beiden Weltpole sind aber keine reinen Begriffe; 
Vf. will sein Gebäude nicht aus Begriffen errichten, sondern die Einheit ist 
unsere Einheit, das Chaos unser Chaos. 

Die höchstmögliche Verbindung von Form’ und Stoff vollzieht sich am 
Heiligen. Erkennen, Wollen und Fühlen sind beim Heiligen eins. Indem 
er die Idee des Lebens erkennt, will er sie äuch realisieren; er ist mit dem 
Leben eir& geworden Sein Streben quillt aus dem vollen Leben und wendet 
sich dem Leben als Ganzem zu. Er hat seine individuellen Grenzen nieder- 
gerissen und, steht daher nicht mehr im Mittelpunkt der Welt, sondern ist 
lebendiger Teil der Welt geworden. 


'Er liebt seinen Körper ebenso wie den Stein, den er betrachtet als Teil 
der Schöpfung, Realisierung der Weltidee. So überwindet der Heilige alles, 
was in ihm Chaos ist, durch die Form, durch die Unterordnung unter die Ein- 
heit der Welt, und alles, ‘was in ihm Form ist, durch die rastlose Belebung 
mit Hilfe der unendlichen Mannigfaltigkeit des Chaos. So realisiert er die Idee 
der Welt, d. h. haucht dem Chaos Leben ein. Der Heilige erlöst die Welt afıs 
dem Kampf zwischen Form und Stoff, erlöst die Welt aus dem Zwiespalt, aus 
der Zerrissenheit. Er versöhnt die zwei sich bekämpfenden Prinzipien, indem 
er sie zu einer realen, ewigen Verbindung bringt. 

Deshalb ist der Heilige voller Glück, voller Harmonie, denn er hat Gott 
gesehen, die Göttlichkeit des Lebens erkannt. Er hat gesehen, dass das Leben 
aus Gott strömt und wieder in Gott mündet. Der Kampf ist beendet, deshalb 
nennen die Inder diesen Zustand Nirwana. Es ist die Auflösung des indivi- 
duellen Seins durch Einströmen in das universelle Leben. Nicht um in diesem 
sich zu verlieren, sondern um erst recht zu wirken, indem er sich mit allem 
mischt, alles mit seinem individuellen Geschmack würzt. Er schätzt das Leben 
überall gleich hoch. Er hat volles Vertrauen zum Leben. wird ohne Zaudern 
wieder zum Kinde, ja zum Tier, zur Pflanze, zum Stein. denn er weiss, dass 
alles und jedes Anteil hat am Leben, von diesem gehalten, von diesem nicht 
verlassen wird. 

Da kann jemand fragen, wozu noch den Weg zum Leben aufhellen, wozu 
noch nach Einheit streben, da doch durch den Heiligen das Leben schon erlöst 
ist? Die Lösung dieses scheinbaren Widerspruchs lautet: Wäre die Erlösung 
das notwendige Endglied einer vorhergehenden Entwicklung, so wäre damit 
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allerdings jede weitere Entwicklung überflüssig geworden, da das Ziel bereits 
erreicht wäre. Da aber diese Entwicklung aus der vorhergehenden freiwillig 
gefolgt, so muss zwischen dem Kampf und der Erlösung eine Kluft bleiben, 
die Erlösung muss immer von neuem erfolgen. 

Die Erfassung des Lebens unter der Kategorie der Zweckmässigkeit wird 
dem obigen Tatbestand nicht gerecht. Der Zweckmässigkeitsgedanke lässt eine 
Entwicklung in dem Sinne zu, dass eine bereits vorhandene Anlage durch den 
Hinzutritt äusserer Reize sich ausdehne. Die Zweckmässigkeit macht die Welt 
zu einer sinnreichen Maschine einer göttlichen Maschinenwerkstatt. 

Es ist selbstverständlich, dass die Aktivität des Lebens stets eik irratio- 
naler Faktor bleibt. Aber wenn wir das Leben in den Kreis unserer Unter- 
suchungen ziehen, ja in deren Mittelpunkt stellen, so darf man an diesem 
Charakteristikum des Lebens, seinem irralionalen Freiheitsstreben nicht vorüber- 
gehen. Will man die Rationalisierung des Lebens um jeden Preis retten, so 
muss man alles Irrationale in ein Prinzip zusammenschweissen, das man Gott 
nennen kann. 

Wir können. sagen, dass die Verbindung von Form und Stoff um so inniger 
wird, je schneller das Tempo dieser Verbindung wird. Das Tempo der Ver- 
bindung bedeutet das Tempo des Geschehens. In einer Sekunde geschieht im 
lebenden Organismus so viel, wie in der astronomischen Welt in einer Million 
von Jahren. Aus dem organischen Geschehen lassen sich sowohl die chemi- 
schen als auch die mechanischen Vorgänge ableiten, wenn wir uns das Tempo 
des Geschehens fortgesetzt verlangsamt vorstellen. Wir können daher an- 
nehmen, dass es überhaupt nur ein organisches Geschehen gibt, dass aber unser 
Leben oder auch das Leben der bisherigen Menschheit viel zu kurz ist, um 
dies konstatieren zu können. 

Die Welt ist der Kampf zwischen Form und Stoff. Welchen Wert hat 
aber die Verbindung von Form und Stoff, die Existenz von etwas? Wenn ein 
Gieschöpf im Bewusstsein der Tatsache, dass in diesem Kampf ebenso viel 
Unsinn (Stoff, Chaos) wie Sinn (Form) liegt, die Existenz der Welt, wie sie ist, 
voll bejaht, dann ist die Welt durch dieses Geschöpf gerechtfertigt. Und das 
tul der Heilige. Der Heilige wird zur Achse des Weltrades. Selbst Geschöpf 
des Zeitwirbels, kommt er in der Milte zur Ruhe und zwingt das Rad des Ge- 
schehens, sich um ihn zu drehen. Dadurch bringt er die Welt ins Rollen und 
gibt ihr so Ziel und Sinn. 

Das sind ja herrliche Leistungen, aber wo existiert dieser Heilige? Seine 
Grösse wird aber wieder stark herabgedrückt, wenn die Gravitation nur in 
etwas langsamerem Tempo wirkt als sein Denken. 


